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9 “مُوزمًا 
الأشواق»موذم 
ترتماان 
أن ؟١”‏ تر 
يوان 


الدكتور 


لطفى وك يرا جودي 


الام 
جماعمة 
ا ١‏ دورب والشقرالماعر 0 
ستاذ الادب 


رة رهررءهم 5 
للننشروالوزيع ‏ العا 


المقدمة 


]لي شغفي الدائم... 
ومسوغ وجودي... 
تلاميدي... 
تلميداي.... 


الحمد لله القائم بذاته» الدائم بصفاته» العادل بحكمه؛ اللطيف بقضائه... والصلاة 
والسلام عل أشرف رسله وأنبيائه قلب القلوب» وروح الأرواح» وعلم الكلمات 
الطيبات» برزخ البحرين» وفخر الكونين أبي القاسم سيدنا محمد بن عبد الله بن عبد 
المطلب» عبدك ونبيك ورسولكء النبي الأمي» وعلي آله وصحبه وسلم تسليًا بقدر 
عظمة ذاتك في كل وقت وحين. وبعد.. 

فلقد بات واضحًا أن إدراك المتلقي لحقيقة الخطابات النصية في شتي الحقول المعرفية ‏ 
لايتسني إلا بشدة البحث والمطالعة وتعمق أغوار النص. يقول ابن حزم الأندلسي في هذا 
الصدد ما بيانه: "إن الوقوف عل الحقائق لا يكون إلا بشدة البحث.وشدة البحث لا 
تكون إلا بكثرة المطالعة.. والنظر في طبائع الأشياء.. والإشراف على الديانات» والآراء؛ 
والنحلء والمذاهبء. والاختيارات» واختلاف الناس؛ والاطلاع على القرآن ومعانيه؛ 
ومطالعة الأخبار القديمة والحديثة. ... والوقوف عل اللغة..."”, 

ولاشك أن غموض الخطاب الشعري واستغلاق أفقه في كثير من الأحيان علي المتلقين 
هو ما فرض مثل هذه المسوغات المطروحة بقصد فهمه وإدراكه. ولا خرابة» إذ إن احتيالية 
«الغمرض» في النص الشعري_بالنظر إل طبيعته الفنية التي تحكمه_كان ولا يزال من أهم 
المكونات التى تشكله. والتي انتصر الها بعض النقاد في التراث العربي» ولعل أبا اسحق 


0 . مم :1 ن عباس» 
)١(‏ ابن حزم: (أبو محمد بن أحمد بن سعيد): (رسائل ابن حزم الأندلس). تحقيق: إحسان عباس 


النص الشعري بوصفه أفقًا تأويليا 
إبراهيم بن هلال الصابي”" كان من أبرزهم إذ عد الغموض سمة «الشعرية الفاخرة», 
حيث يقول: " أفخر الشعر ما غمضء فلم يعطك غرضه إلا بعد مماطلة منه "'". وليست 
هذه الخاصية جديدة تمامًا علي الشعر العربي بل الشعر عامة» إذ لولا وجوده ما انتقلت إلينا 
مقولة «المعنى في بطن الشاعر»» إشارة إلي خفاء المعني وغموضه من ناحية» وإلىي صعوبة 
تلقيه وإشراكه من ناحية أخري”". ْ 

وإذا كان الأمر كذلك ‏ في عموم الخطاب الشعري - فإنه في النص الصوفيٍ يكون 
أكثر تحقمّاء إذ إن أغلى ما يميز هذا النص النوعي هو ذلكم الجانب الباطني للأشياء» ما 
علمت منها الذات الإنسانية - المتعاملة مع هذا الرصيد المعرفي - ومالم تعلمه في بحثها 
الدائب الذي انفردت به» وهي تصبو نحو المطلق وغير المتناهي في رحلتها نحو التعرف 
علي وتو دهار ولقتل هذا ما أوجب تكسي كلام اللعد وخرق سطلها الذاعل 
وتخلخل معانيها المستقرة» حتى تولد لدي الشاعر الصوفي ‏ في أحيان كثيرة ‏ إحساس 
بعجز اللغة عن نقل كل ما يريد نقله» أو على الأصح بعجزه هو عن اصطناع أسلوب 
كفء مفهوم لنقل مواجده؛ فيتلفظ بكلام غريب عجيب عرف في أساليب الصوفية 
بالشطح”". 

وإزاء هذه الإشكالية القائمة بين التجربة واللغة عند الشاعر والصوفي تحتم علي 
المتلقي كد الذهن وإعمال الفكر؛ حتى يستطيع ‏ بقدر ما استكناه المعنى واستخلاص 
جوهره. 


)١(‏ وهو: هلال بن المحسن بن إبراهيم بن هلال الصابئ الحراني» أبو الحسين, أو أبو الحسن: مؤرخ؛ 
كاتبي» أديب من أهل بغداد (109١-/55ه).‏ الزركلي (خير الدين): (الأعلام)» دار العلم 
للملايين» ج8؛ طه. بيروت ٠/19م.)ص‏ 37. 

(؟) ابن الآثير: (ضياء الدين محمد بن نصر الله بن حمد): (المثل السائر)» تحقيق: محيى الدين عبد الحميد؛ 
المكتبة العصرية؛ ج5”» القاهرة ١151١ه‏ ٠144م‏ ص 7917. 

(0) انظر: د. عبد الرحمن محمد القعود: (الإبهام في شعر الحداثة العوامل والمظاهر وآليات التأويل)؛ 
المجلس الوطنى للثقافة والفنون والآداب» سلسلة: عام المعرفة» عدد 714 الكويت مارس 
موص 197. 

(:) انظر: أحمد يوسف داود: (لغة الشعر)؛ منشورات وزارة الثقافة والإرشاد القومي» دمشق ٠118م‏ 
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المقدمة 


ولا كباتك أن هذه الإشكالية التي أحدئت فجوة بين «الباث/ المبدع) و«المتلقي/ 
القارئ» هي ما جعلت النقاد يفكرون في مداخل غير تقليدية لقراءة وفهم النص 
الشعري؛ مداخل تعتمد فيا تعتمد علي الغورص عما وراء ظاهر الكلمات من أجل 
الكشف عن الرموز الكامنة في خلفية النص. 

والتأويل يعد من أهم الأطروحات التي تعمل علي إضاءة النص الشعري بعامة 
والصوني منه خاصة:؛ بعد أن أصبح مثقلًا بالرموز واللغة المكثفة التي تتميز بسياقاتها 
المتنوعة المرنة» التي لا تخضع للمرجعيات اللغوية المعجمية؛ بقدر ما تشكل قاموسها 
الخاص بهاء وتركز على دور المصطلح الذي يحيل إلى دلالات مبتكرة» ومنفتحة تتخطى 
به حدود العلاقة المختزلة بين الكلمة والمعنى في اللغة» أو في الخطاب. والتى لاتتعدى 
الدلاتة العقايتءآو الطريييةةآر الى فبسةة : 


وحن عندما تغدو الكتابة الصوفية تجربة خاصة تحترف المانعة والتفلت» أن ترسو في 
الأخير على هيمنة التأويل؛ لأا تنشد آفاق المعارف الكونية الكبرى بظاهر الوجود 
وباطنه» وأنى للغة عادية هذاء بل أنى لمتلق عادى الإمساك بمفاتيح مغاليقها إن ل يعرف 
مكونات الفعل اللغوي وأدواته الإجرائية التي لونت النص الصوفي بمسحته. 

وإذا كانت نقطة البحث ترتكز علي النص الشعري الصوفي كنموذج تطبيقي» فما ذلك 
إلا بسبب ما بين الشعر و التصوف من علاقة تقاربء تجعلهما يتقاطعان في جملة أشياء مثل: 
التعويل على الخيال والذوق و الحدس والحلم لتحصيل شكل مختلف من المعرفة» غير تلك 
المعرفة التي أداتها العقلء وكذا الاقثراب من الوجوه: ليس بوصفه موضوعًا للمعرقة 
مستقلا عن الات وإتا بوصقه قبرية تُعاثى وتكابد» ويتم التوصل إلى كل ذلك 
باستعمال لغة تقوم على الرمز و الإشارة و التكثيف والإيحاء. 

والمتتبع لجهود الصوفية في التأويل يجدها من الجهود المهمة الجديرة بالتأمل 
والدرسء, إذ فيها تتجلى مشكلة النص نتيجة تفاعلات حية عميقة بين ثقافاتهم 
ومجتمعاتهم» سواء بتأويلهم لمحكم التنزيل أو لغيره من النصوص الأخري - الشعرية 
والنثرية. 


النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 

وعندما نخصص الحديث علي تجربة القراءة التأويلية في التراث الصوفي عند 
شخصية في حجم ابن عربي من خلال تجربته الشارحة لديوانه: (ترجمان الأشواق), 
والذي أطلق عليه بعد شرحه: (ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق)» فإننا تقصد تجربة 
فريدة» صدرت من شخصية فريدة لا يستهان مها في تاريخ الفكر الإسلامي» شخصية 
استطاعت أن تنفرد برصيد لغوي ضخم ومتميز مكنها ‏ دون غيرها من أئمة التصوف 
- من التعامل مع عالم النصوص المستغلق - الذي يستعصي علي الفهم الظاهر ‏ على 
اختلاف أنواعها وأشكاهها ‏ من منظور تأويلي تخريجي. ولعل هذا ما يعكس قناعة الباحث 
لاختيار هذه الشخصية دون غيرها من المخصوفة لدراسة قضية التأويل. 

ولقد اتسقت الدراسة بعد تصور أبعادها الموضوعية في مقدمة وخمسة مباحث 
رئيسة وخاتمة وثبت بالمصادر والمراجع ومحتوي بمكونات البحث. 

وعد فليشت هله الدراسة تحير للعملية التأويلية» وإعلاء للمعني المنتج في مجال 
النص الشعري الصوفي» ولا إنقاصًا لما؛ وإن) هي بصدد محاولة لفهم أبعادهما 
باعتبارهما يشكلان آلية من آليات فهم النص الأدبي وإنتاج المعني. والله الموفق. 


دكتور 
لطفي فكري محمد الجودي 
أستاذ الأدب والنقد المساعد 
جامعة الأزهر 


الا 


المبحث الأول: القراءة التأويلية: رؤية في مقاربة المفاهيم 


المبحث الأول 
القراءة التأويلية : 


'رؤية في مقاربة المفاهيم' 


القراءة التأويلية: 


رؤية في مقاربة المفاهيم' 


مدخل: 

التأويل فعالية ذهنية إنسانية» تتبح للمتلقي تعمق أغوار النص» والبحث عن 
حقائقه المضمرة» وربا المغمورة لاعتبارات خاصة بغرض فهمه. فالتأويل يشكل 
التجسيد العمل لمضمون الفهم في كل عملية تواصلية. ولقد أثبتت الدراسات 
والأبحاث المهتمة بتحرير مفهوم التأويل: أنه وسيلة لاكتشاف السنن باختلاف 
أنواعها: دينية» علمية» أخلاقية» ثقافية» إبداعية... وهذا ما جعل التأويل يرتبط 
بمعالجة إشكالية وجود الفهم أوكينونته» لا كتصور نفسي» و لكن كتصور وجوديء. 
يراعي خصوصية انفتاح الكائن على ذاته وعلى الوجود» وذلك لآن موضوع الفهم له 
أبعاد وجودية وجمالية وتاريخية ". 
أولاً. المصطلح في الفكر العربي: 

رغم أن التأويل ملكة ذهنية خاصة بالتفكير البشرى تبدت أبعاده واضحة جلية في 
الفكر الغري» إلا أنه ليس طارئًا على فكرثا العرئ ولا وافذا عل ثرائنا الإسلامنء يلل 
هو رخاصية ذاتبة نمت في أحضان الغيارة الفكرية العريية رآخط أبعاده كمسطلم في 
الاستعمالين اللغوي والمعرفي. 

- المصطلح:مقاربة لغوية: 

إن من يطالع قواميس اللغة العربية يجدها تجمع ‏ أو تكاد ‏ علي أن مفهوم كلمة 
«التأويل) تدور حول معاني عديدة من أهمها: الرجوع والمآل» والعاقبة» والتفسيرء 
والوضوح. والتدبر. يقول الأزهري:التأويل من "آل يؤول؛ أي رجع وقاد...بو ألث 


١6 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
الشيء: جمعته وأصلحته, فكأن " التأويل " جَمْعْ معانٍ مُشكلة بلفظ واضح لا إشكال 
فيه " 7, 

وقد ذكر الزبيدي أن معناه مأخوذ من " آل إليه يَؤُولُ أَوْلَا ومَآلَا: : رَجَعْ ومنه قوش ؛ 
لان يَؤُولُ إلى كرم. وطَبِخْتُ الدّواء حتى آلَ النَانِنْهِ إلى من واحلٍ. وفي الحديث: ل 
مَنْ صامً الدّهْرَ قَلاصامٌ ولا آل " أي لارَجّع إلى حير وهو حَارٌ " ”. 


وفي لسان العرب " الأَْلُ الرجوع آل الشيء يَؤُول أُولَا ومآلا رَجَع وأوّل إل 
الشيء رَجَعَه وألْتُ عن الشيء ء ارتددت وفي الحديث ((من صام الدهر فلا صام ولاآل) 
أي لا رجع إلى خيرء ويقال سيكت النبيد حتى آل إلى الثلّث أو الذبع أي رجُم... 


ا وَل الكلام وتأوّله بره وقدّره وأوّله وتأوّله قَسّرِه وقوله عز وجل (ونَ ينهم 
تأويله)* أي لم يكن معهم علم تأويله وهذا دليل على أن علم التأويل ينبخي أن ينظر 
0 0 


كذاي رج وصاد يه" 


٠‏ والمراد بالتأويل نقل ظاهر اللفظ عن وضعه الأصلي إلى ما يجتاج إلى دليل؛ لولاهما 
رك ظاهرٌ اللفظ» ومنه حديث عائشة رضي الله عنها : كان النبي صلى الله عليه وسلم 
يكثر أن يقول في ركوعه وسجوده سبحانك اللهم وبحمدك يَتَوّل القرآنَ تعني أ 
مأخوذ من قوله تعالل فسبح بحمد ربك واستغفره 
أما التأويل فهو تفعيل من أوّل يُوَرّل تأويلاء ولاه آل يَوُول أي رجع وعاد 

وسئل أبو العباس أحمد بن يحبى عن التأويل» فقال: التأويل والمعنئ والتفتير واخد 
قال أبو منصور يقال أَلْتُ الشيء ءَ أؤُوله إذا جمعته وأصلحته, فكان التأويل جمع معان 
فا أنكلت بلفظ واضح لا إشكال قب وقالة بعضن الفرب أل الله عليك أَمرّك أي 
جمَعَه وإذا دَعوا عليه قالوا لا أَوَّل الله عليك ؟ تملك ويقال في الدعاء مضل أزل اف 
عليك أي رَدَّ عليك ضالّتك وجمعها لك. ويقال ولت في فلان الِأجْرَ إذا تربك 
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َه 89 
1 م زايا 6 


وقد ورد لفظ (التأويل) في آيات كثيرة من القرآن الكريم استخدمت بمعناه اللغوي 
الأصلي السابق» ولكن بعض المفسرين ظنها ما يدخل في التأويل الاصطلاحي؛ فنشاً 
عن ذلك اختلاف واضطراب في آرائهم. والحق أن ذلك جاع تبلي" لمعيه اللخري 
واي ”. فمن ذلك علي سبيل المثال قول الله تعالي: هل يترون إلا ويل بم نأي 
تأويلة. اال أ رسع مامحل وطرنة ل رايلم مم ا 
قال وهذا التأويل هو قوله تعالى «ومًا بعلم أويلة إلا الله والرأسخون ذ في العلم. . 0 
أي لا يعلم مَتَى يكون أَمْرٌّ البعث وما يقول إليه لمر عند قيام الساعة إلا الله 
والراسخون في العلم يقولون آمنابه أي آمنابالبعث» وله أعلم. .قال أبو منصور وهذا 
حسسن وقال غيرة أَعَلمْ الله جل كر أن في الكتاب الذي أنزله آباتٍ حكماتٍ هن أمٌ 
الكتاب» لا تشابة فيه فهو مفهوم معلوم, وأنال آيات أَخرَ متشاببات» تكلم فيها 
العلماء مجتهدين وهم يعلمون أن اليقين الذي هو الصواب لا يعلمه إلا الله وذلك مثل 
المشكلات التي اختلف المتأولون في تأويلها وتكلم فيها من تكلم على ما أدَاه الاجتهاد 
إليه» قال وإلى هذا مال ابن الأنباري وروي عن مجاهد هل ينظرون إلا تأويله يوم يأتي 
تأويله قال جزاؤه؛ وقال أبو عبيد في قوله وما يعلم تأويله إلا الله قال التأويل المرجع 
واكصيرء مأخوذ من آل يؤول إلى كذا أي صار إليه» وأوّلته صَيْرٌ صَيّرته إليه.وقوله تعالي: أي 
هل ينظروه إلا ما يَؤُول إليه أَمرّهم من البَغث *. 

والمتأمل لما سبق من مجموع المعاني التي رصدتها كتب اللغة لمعني كلمة (التأويل) 
يجد أن الأصل في معنى التأويل يدور حول: المرجع والمصير والرجوع بالأمر أو النص 
لتبيين المراد الذي سيق من أجله؛ وكأن المؤول من الكلام هو ما يتجاوز المعني الظاهرء 
وينفذ إلي عمق النص لإنشاء حال تتخلخل فيها المعاني. هذا هو المقصود من التأويل في 
هذه التراية أعا د ااي اشتقاق التأويل فهو من (الأؤل)؛ أي من الرجوع والعود 
أي من الأصل الأول الذي يمكن العود والإحالة إليه» وقيل من (المآل) وهو العاقبة 
والمصير. 
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المصطلح: مقاربة معرفية: 

لا يخفى على أي باحث في تراث الثقافة العربية الإسلامية ما لمصطلح التأويل من 
قيمة وحمولة معرفية عالية؛ حيث بوأته أقلامها الذروة في شتى دروبها المعرفية: شرحًاء 
وَتأليقاء وبحثاء من أجل توسيع مار سته وتفعيلهاء وذلك باستكشاف حدوده من 
خلال النص ‏ سواء أكان دين أم أدبيًا. 

فقد شهد (التأويل) في الثقافة العربية الإسلامية تنوعا كبيرًا تبعًا لتنوع المعارن 
الإسلامية. ولعل احتفال علماثنا القدامى بقصد المتكلم ونواياه كان من أهم الدوافع 
التتى 1 كسبت هذا المصطلح ثراءً علميًا واسعًا وبخاصة علي مستوى العلوم العربية 
الاسلامية. 

وإذا كان هذا المصطلح قد اكتسب ثراء علي مستوي العلوم الإسلامية...إلا أن مجال 
البحث يحتم علي الباحث التعامل مع هذا المصطلح بشىء من الخصوصية التي تفرض 
وضع مقاربة معرفية تعمل علي إبراز صورة المصطلح في التراث العربي في المجال الادبي 

فلقد ارتبط مصطلح ١‏ التأويل » في التراث الأدبي العربي ب (فعل القراءة / التلقي) 
للنص بغرض فهمه ومعرفة مضمونه. فكان الاعتقاد السائد في ذلك الوقت هو وجود 
مضامين ثابتة وحقائق نهائية بخصوص ا عاني المطروحة في النصء وسار هذا الفعل- 
أي فعل القراءة ‏ محتفظا مبذا المفهوم فترة طويلة من الزمن»حتى ظهرت المدارس 
النقدية الحديثة ووضعت مفهومًا جديدًا للقراءة» وربطت فعل القراءة بفعل التأويل في 
محاولة منها؛ لإعادة النظر في علاقتنا بالنصوص الأدبية» والتغلب على الفكرة القديمة 
التي ظلت فترة طويلة تسيطر على فعل القراءة. 

وعندما نتوقف بشيء من التركيز عند تناول مؤضوعالتأويل .وتلق النص في 
التراث القدي والبلاغي العربي, نجد أن القراءة بالمفهوم القديم لم تكن تفرق بإنا 
التضوص “في طريقة قرانتهاء فكل النضوص 'تقرأ بطريقة واحدة؛ والغرظن من فغل 
القراءة أيضا واحد. وهو الحصول على ان , ن الكامل في هذا النص أو ذاك. 
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المبحث الأول: القراءة التأويلية: رؤية في مقاربة المفاهيم 


لكن مع انقلة الاجم تحول العمل ادن إلى نص مفتوح» تتقاسم مسؤولية إنتاج 
معناه وإثرائه بالتأويلات جهات متعددة. فبعد أن كان المؤلف بمكوناته النفسية 
وظروفه الاجتماعية» وبعد أن كان النصّ بنسيجه اللغوي» وخصائصه الأسلوبية؛ 
وتاج المتعددة هو المسؤول الأوحد عن فحوى النضصّ ومعناه» أصبح المعنى الأدبي 
ناتجًا عن فعل القراءة الذي تتجادل فيه عناصر متعددة أبرزها النص الأدبي والقارئ. 


ومن هنا أصبح فعل القراءة يعارس» ليس من أجل الفهم وإنَّا من أجل التأويل؛ 
وهذا لا يعني أن نلغي الفهم من النص» ونا الفهم مرحلة تسبق مرحلة التأويل؛ فلا 
نستطيع التأويل دون الفهم وقد سميت هذه المرحلة في المدارس النقدية الحديثة 
«بالمرحلة الاستكشافية»» والتي ينتقل من خلالها القارئ إلى المرحلة التأويلية. 

وليس معنى هذا أن الاهتمام بالقراءة والتلقي كان فتحا حدائيًا غربيّاء وأن التأويل 
م يكن موجودًا قبل هذه المدارس التقدية: بل على العكس عرف التأويل أو الممارسة 
التأويلية منذ عصور بالغة القدم» فقد اختلف المؤرخون حول أصوطاء فمنهم من 
يردها إلى الجهود التي بذها الأثينيون في العصر الكلاسيكي من أجل استخراج معنى 
الملاحم اهوميرية التي أصبحت لغتها تتمنع عن الفهم المباشر. 

وقد حدثت ممارسات تأويلية في سياقات كلامية في العصر الإسلامي» ولعل من 
أشهرها على سبيل المثال - موقف سيدنا عمر بن الخطاب»ه مع حذيفة بن اليعان». 
نعل مر ين خطاب عهيويًا عل بحديفة بن الييان ع فسآله كيف أصنيحت يا جديفة؟ 
قال: " افسحت أحب الفتنة» وأكره الحق. وأصلٍ من غير وضوءء» ولي ف الأرض ما 
قيس يله ف الاجاء.", تتعجب خمر لبن النطاب عه من عذه الإجابة | وذهيب لفوعل اين 
أن طالبينه ويك عليه ملل اط وان وقال لد على جه إن سليفة سادق فيا حبكل باه 
قال وكفك ذلك يا ل قال يعو لك إله يبب الققنةة بعتي يحب لالد وائال فتنة 
أما قرأت قول الله تعالى: 9 إنمًا أموالكم واكم فئّة 4 . ويكرهٌ الحق أي الموت» والموت 
حق» غدل مل جز توعان وضل عل وسول القت وكل لخاد قز رسول له 
تحتاج إلى 00 وله في الأرض ما ليس لله في السماء» أي في الأرض زوجة وولد 
وليس لله زوجة ولا ولد”” 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

بل إن الرسول 4 قد مارس هذا الفعل بنفسه» فقد روى عن المحسن البصري ”" أن 
قال: أتت عجوز إلي النبي ف فقالت: يا رسول الله ادع الله أن يدخلني الجنة, 
فقال ادسا روفي " قال: خرلك تكن قال " أخيروها أنها 
لا تدخلها وهي عجوز " إن الله تعالي يقول: 10 نامي إنشاء ٠‏ فحَعَلامنَ ميا 
اران > "00 

مَل المؤقفين السازقين:يفضم أن النصن قد حمل أكثر من دلالة :"هذه الدلالة تتضح 
بناء على فهم القارئ للنص. . لقد قرأ عمر بن الخطاب #ه كلام حذيفة ه بن اليمان 
قراءة سطحية وفهمه فهً) ظاهريًا أو تقليديًا للنص. 

أما قراءة علي بن أبي طالب فهي قراءة عميقة» تسمى في كتب التقد الام ب 
(القراءة التأويلية) .وكذلك الأمر في حديث الرسول مع تلك المرأة فكلمة ١‏ عجوز ) 
على ظاهر معناها تُفهم ىا فهمتها المرأة) أنَا بالنظر إلى أحوال المؤمنين التي تتغير 
بدخوهم الجنة فيمكن فهمها فهّ) آخر. 

وقد انتقلت هذه الفكرة إلى النصوص الأدبية»فانشغل التراث النقدي العربي منذ 
بواكيره الأولى بقضية القراءة والمتلقي والتأويل» بل إن الناظر لهذه القضية يجد آثارها 
د امندت إلى أبعد من ذلك بكثير» حيث كانت مناط اهتهام القارئ وامتلقي للشعر 
العري في عصره الجاهلي» ولعل السبب وراء ما كان يتمتع به الشعر العربي من مكاث 
مرموقة تحتم على المتلقي بلوغ الغاية القصوى في فهمه؛ فكما قال ابن سلام الجمحي 
"وكان الشعر في الجاهلية عند العرب ديوان علمهم ومنتهى حكمهم, به ياخدوه' 
وإليه يصيرون " ”". 

وقال عمر بن الخطاب رضي الله عنه: " كان الشعر علم قوم لم يكن لهم علم أصح 
مقف "00 
وبسبب هذه القيمة السامية كان الشعر عندهم أعلى درجة من الخطابة؛ هذا عل 
الرغم من خطورة وجلال الخطيب» ولكن سلطان اشع سبل ا تتواري» .يفوا 
أبو عمرو بن العلاء: " كان الشاعر في الجاهلية يُقدَّم على الخطيب» ) لفرط حاجتهم إلا 


", 


المبحث الأول: القراءة التأويلية: رؤية في مقاربة المفاهيم 


الشّعر ا يقيّد عليهم مآثرهم يفخم شأئهم» يال عل عدوهم ومن غزاهم. 
ويب من فرساءهم ويخرّف من:كئزة عدش غم وجإبيم شاعر غيرهع فيراقب شاعرهم» 
فليا كثر الشعر والشعراءء» واتخذوا الجر مَكْسَبَةَ ورحلوا إلى السّوقة» وتسرّعوا إلى 
أعراقين الناس» صار الخطيبٌ عندهم فوقٌ البشاص "قي 


فلقد تجلت مظاهر التلقي في النص الشعري العربي في تلك الفترة» من خلال المكانة 
الرفيعة التي تمتع بها الشعر العربي» ومن خلال المهام المتعددة التي كان يضطلع بها في 
تفسير أحوال التلقي في هذا العصر» فم| دامت العرب ترهبه وتهابه وتسمق به وتحرص 
عليه» بسبب مايشغله من إمكانية نقل ماتمور به البيئة الجاهلية من ألوان الشقاء 
والسعادة» والحروب والسلام» فالشعر.. صورة فنية موازية لحياة أصحابه وأفكارهم 
وبيئتهم. 

إن هذه الوظيفة الجليلة» والقيمة الرفيعة هما اللتان جعلتا الجاهلٍ يصغي لهذا 
الشعرء ويرهبه» ويحس في نفسه أحاسيس الافتخار والقوة خلال تلقيه واستقباله. ولا 
شك في أن الشعر الجاهلي يأتي في إطار ذلك صورة للبيئة التي صدر عنها أبناؤها 
بغصائصها وأشكافل .وقد تقلرها بعنوية مسسدة مبهه إنها يعة جعدت الشمر 
سلاحها في الداخل والخارج» وهذا ما جعل التلقي يشغل مساحة واسعة» حيث ينتقل 
الأثر من أفراد القبيلة إلى أعدائها. ولهذه الأسباب " كانت القبيلة من العرب إذا نبغ 
فيها شاعر أتت القبائل فهنأتهاء وصنعت الأطعمة» واجتمع النساء يلعبن بالمزاهرء ى) 
يصنعون في الأعراس» ويتباشر الرجال والولدان؛ لأنه حماية لأعراضهم» وذب عن 
أحسابهم؛ وتخليد لمآثر هم وإشادة بذكرهم..." 50 

ولعله من أبرز المظاهر دلالة على اعتناء الشعراء العرب بشعرهم وبالمتلقين له ما 
ذاع عندهم من تحكيم الفحول والمشهود لهم بتذوق الشعر للفصل في شعر الشعراء» 
حتى صار ذلك تقليدًا يلجئون إليه عند عسر القراءة والاختيار» تما أفسح دائرة التلقي 
أمام عدد كبير من المتلقين. 

فقد نقل عن الأصمعي في الموشح, أن النابغة الذبياني كانت تضرب له قبة حمراء من 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
أ | فتى ضُ أن قال: ذ . الكدما ٠‏ 
أدم بسوق عكاظ فتأتيه الشعراء فتعرض عليه أشعارها قال: فأول من لأعشى 
ميموك بن قيس » ثم أنشيدة سان بن ثابت الأنصاريظه”": 
1 َك اك 1 8 0 2 
نَنا اجَمَناتٌ الغرٌيَلمَعنَ بالضُحى وأسيفنايّقطرن من نجاؤدما 


4 0 


وَندنا ني العنقاء وَابني محترق2 تأكرمبنا خالا واكرمبناابم) 


فقال النابغة:" أنت شاعر ولكنك أقللت جفانك» وأسيافك» وفخرت بمن ولدت 
ول تفخر بمن.ولدك" 8", 

ومما يروى أيضًا في هذا الباب» تنازع امرئ القيس وعلقمة الفحل في الشعرء أهما 
أشعر؟ فادعى كل واحد للآخر بأنه أشعر منه» فقال علقمة: "فدارضيت بامرأتك أم 
جندب حكن بيني وبينك. فحكاهاء فقالت أم جندب لم ا: قولا شعرًا تصفان فيه 
فرسيى| على قافية واحدة» وروى واحد.فقال امرؤٌ القيس: 

حَليلَ مرَابي عَلى أ مدب ثُقَض لَباناتٍ القُؤادٍالمحذّبٍ 
وقال علقمة: 
ذَقَبِتَ مِنَ المجرانٍ في غَيِرِ مذقب وَلَيَكُ حَفًا كُلِّ هذا التَحَثْتُْ 
فأنشداها جميعًا القصيدتين. فقالت لامرئ القيس: علقمة أشعر منك. 
قال وكيف؟ قالت:لأنك قلت: 
فللشوط أَهُوبٌ وَلِلسَوط ذرَةٌ وَلِلرَجِرِ مِنهُ وَقَعٌ أخرّجٌ مُهذب 
فنجهدبت فرسكر يسوطك جك ومريته فأتعبته سراقك وقال علقمة: 
تأدركهن نايا من عناته ١‏ يمر كمر الرائح اليب 

فأدرك فرسه ثانا من عنانه.ل يضربه ول يتعبة"60, 

والتأمل هنا جد أنه آم ندب لاحت للشاعرين شرو موصرئيية غيل اندز 
بتكمهناء وهذا يذل عل وعي العرت مكل الداهاي» بقواعد النقد وضوابط الحكم عل 


حرا 


المبحث الأول: القراءة التأويلية: رؤية في مقاربة المفاهيم 


ملا | ومنو سه د #ضسيه ترد ديه 
القول الشعري؛ كما تبرز هذه الرواية أن التلقي عند العرب لم يكن نشاطًا عشوائيًا 
خاضمًا للهوى؛ ولكنه كان نشاطًا مضبوطًا يمتثل فيه المتلقون لسئن المعنى والمبنى 
والشعر عموماء دون أن يسمح لهم بالزيغ عنها. 

كما يتبدى لنا فيام التلقي والنقد ‏ من خلال الحكم السابق لأم جندب ‏ على تعليل 
بقف عند الشاهد في البيت الشعريء, وفي هذا تزكية لما ذكر آنفاء من أن التلقي عند 
العرب صادر عن وعي نقدي وإحساس شعري في الآن نفسه. إن بيت امرئ القيس لم 
يحرك نفس متلقيته أم جندب. لأنه يتضمن إجهادا للفرس وزجرًا له أما بيت 
علقمة فاستطاع أن يلج فؤادها لما أحسته بعد تلقيه من الارتياح نظرًا لأسلوب تعامل 

ولكن زوج أم جندب لم يستسغ هذا الحكم الذي صدر من زوجه فقال: "ما 
بأشعر مني» ولكن له عاشقة فسمي الفحل لذلك" ”". 

ولاشك أن هذا النهج الذي أقرته العرب كأسلوب حكم وتقويم ومفاضلة» دليل 
على مدى عنايتها الفائقة والعميقة بعناصر وأبعاد الظاهرة الشعرية إبداعا وتلقيًا. 

وبناء على هذه الرواية» وعلى غيرها مما هو موجود في بطون مصادر تراثناء يتضح لنا 
أن العرب كانوا مختلفين في تلقيهم الشعر» فكل (قارئ/ سامع) له ذوقه الخاص الذي 
تكون لديه بالفطرة والتعلم والصقل ومعايشة النصوص وتلقيها. . فالتنازع في الأشعارء 
معيار ينبئ عن تباين التلقي للنصوصء فم) يجده هذا المتلقي في شعر هذا الشاعر من 
الأثر النفسي والارتياح» قد لا يكون متوافقًا مع قارئ آخر؛ ؛ من هنا كان لجوء الشعراء 
الجاهليين إلى تحكيم الفحول من الشعراء المشهود لهم بالتفوق يجسد الحل الأمثل 
والأخير الذي يتمسك به الطرفان المتنازعان. 

واستقبال النص من لدن الشاعر المحكمء توسيع لرقعة التلقي وتحريض عليه 
بإصرار وقصد. فالغاية القصوى التي تكمن ورائه هو رؤية مدى نفوذ القصيدة في 
وجدان هذا الشاعر الذي عايش تجربة النظم في سلطته ومعاناته. 

إن التئاس ام بعندب: من الشاعرين اصياغة شعرجما:وفقا لتلك: الشروط اللرقيقة 
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البصن التدعري بوضقة أفقا ارلا :سس سس سسا 
يمتح تلقيها المعبرعنه في ما صدر عنها من أحكام... مصداقية تنبوع.هموم امتلقين عن 
وعيها بشروط المفاضلة التي تهدف إلى الإنصاف. من هنا نستنتج أن شعراء ابجاهلية ‏ 
انطلاقًا من إحساسهم بحقيقة الشعر وقوانينه» وإدراكهم شروط التلقي ومؤهلاته م 
يجازفوا بعرض شعرهم على من لا يجيد تقويمه ويحسن ييز جيده من ردينه. 

أما عن حدود هذه الإشكالية في الدراسات النقدية:العربية القديمة فإننا لا نعدم 
وجود بعض المحاولات التي تطور تناولها مع تقدم وتطور الزمن» فلقد ارتبطت 
ظاهرة التلقى في الدراسات النقدية العربية القديمة أول ما ارتبطت بمقولة ١موافقة‏ 
الكلام مقتضى ابغال»:.ؤؤقد انبثقت أحكام نقدية كثيرة من هذه المقولة؛ وذلك في 
المعالجات التي كانت تشير إلى معنى المعنى» والغموض. والجرأة» والمحالء وتأثير 
ذلك في القارئ ودوره في تفسير مثل هذه الظواهر. فلقد كان المخاطب هو الركن 
المكين في مقتضى ا حال؛ بل إن بعض الدارسين لا يصرف ا حال إلا إلى المخاطب» حتى 
كان يقال أحيانًا: (لكل مخاطب مقال)» وما أكثر ما تققد القائل لأنه لم يراع المخاطب؛ 
ولم يعرف حاله! وما أكثر ما طّلب منه أن يكون من جماليات كلامه إنزال القول على 
قدر المخاطبء بل تغيير ما قيل حتى يتناسب معه. 

والجاحظ هو أول من طرق حدود هذه القضية في النقد العربي القديم بوصفها 
توجيهًا عاما للانتباه إلى حور القارئ» فإذا كان رواد نظرية التلقي في العصر الحديث قد 
حولوا الاهتمام في نظرية تأويل النص الأدبي ‏ من المؤلف إلى المتلقى؛ فإن الجاحظ قد 
عمل جاهدًا لإيجاد هذا المتلقي؛ وإرضائه؛ ومن ثم إقامة علاقة صداقة معه. فبعدما 
كان الناس في عصر الجاحظ. يؤثرون الساع. والأخذ من الأفواه. على مطالعة 
الأسفار» استطاع الجاحظ لفت أنظارهم» وتوجيه أفكارهم وجي أخرج "ترح 
بذلك من دنيا السمع والسامعين, إلى دنيا القراءة والقراء" ”". وهو في كل ما كتب 
وف الغلاو تي ين ابل سطاقارغية. وأظهر اهتمامًا به لم يكن موجودًا من 
قبل؛ إذ إن الاهتمام كان منصبًا على السامع» وفكرة القارئ مدينة على الخصوص 
للجاحظ» لا يكاد ينافسه فيها أحر"9". 

ولغل هن أبرز العلامات الدالة على اهتمام الجاحظ ب «المتلقي/ القارئ) أنه سلك 
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منهبجًا معينًا في التأليف التزمه في كتبه "؛ يقوم على التلوين والتنقل بين أبواب الكلام 
خشية على قارته من السآمة والملل» إن هو أثقل عليه بالإطالة في الموضوع الواحد مهما 
كان نوعه. 

ولذلك فقد حرص على أن يوفر له أسباب النشاط والارتياح» وعمد إلى تشويقه؛ 
وتجديد رغبته» بهذا التنويع والتلوين. قال: "قد عزمت. والله الموفق» أن أوشح هذا 
الكتاب» وأفصل أبوابه»بنوادر من ضروب الشعرء وضروب الأحاديث» ليخرج قارئ 
هذا الكتاب من باب إلى باب» ومن شكل إلى شكل» فإني أرى الأسماع تَلّ الأصوات 
المطربة» والأغاني الحسنة» والأوتار الفصيحة إن طال ذلك عليها" ”". 

فالجاحظ كان حريصًا كل الحرص عل توفير ما يُمَكن قارئه من متابعة القراءة حتى 
م حا اي و ا جاو 0 
د العو سات .عامع8 ع0 0 وهوما 0 الحديث فيه لاحمًا. 

فالجاحظ كان علي وعي تام بالقارئ المتلقي» من أجل ذلك عمد علي حض 
معاصريه على القراءة» من خلال تركيزه على أهمية الكتاب» وضرورة اقتناته» والإنفاق 
عليه برغبة» ورأى أن العالم لن يبلغ مبتغاه من العلم مالم يفضل الكتاب على أي شيء 
آخر» وما لم يؤثر الإنفاق على الكتاب.جاء ذلك ردًا على الذين عابوا عليه تأليف كل 
كتاب لَه وتجاوزوا ذلك حتى عابوا وضع الكتب كيفما دارت با الحال» وكيف]) 
تصرفت بها الوجوه. ولهذا فقد حاول إقناع هؤلاء بأهمية النص المكتوب» وفضل قراءة 
النص المكتوب على الساع فيقول: 

" والكتاب قد يفضل صاحبه؛ ويتقدم مؤلفه» ويرجح قلمه على لسانه بأمور:منها 
أن الكتاب يقرأ بكل مكانء ويظهر ما فيه على كل لسان» ويوجد مع كل زمان» على 
تفاوت ما بين الأعصارء وتباعد ما بين الأمصارء وذلك أمر يستحيل في واضع 
الكتاب» والمنازع في المسألة والجواب. ومناقلة اللسان وهدايته لا تجوزان مجلس 
صاحبه. ومبلغ صوته. قد يذهب الحكيم وتبقى كتبه. ويذهب العقل ويبقى أثره» 
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ولولا ما أودعت لنا الأوائل في كتبهاء وخلدت من عجيب حكمتهاء ودونت من أنواع 
سيرهاء حتى شاهدنا مها ما غاب عناء وفتحنا بها كل مستغلق كان عليناء فجمعنا إلى 
قليلنا كثيرهم وأدركنا مالم نكن ندركه إلا بهم» لقد خس حظنا من الحكمة» ولضعف 
سببنا إلى المعرفة. ولو لحأنا إلى قدر قوتناء ومبلغ خواطرناء ومنتهى تجاربناء لما تدركه 
حواسناء وتشاهده نفوسناء لقلّت المعرفة» وسقطت اهمّة وارتفعت العزيمة؛ وعاد 
الرأي عقيئًاء والخاطر فاسدًاء ولكل الحدّء وتبلّد العقل" *". 

إن المتأمل لنص الجحاحظ السابق يجده غنيًا بدلالاته المؤكدة على فضل القراءة 
والتلقى» فالحديث الشفهي عرضيء لايتجاوز تأثيره مجلس صاحبه» وهو منغلق محدود 
برؤية صاحبه. الذي يجادل وينازع سمعه ليثبت معنى محددًا لكلامه. أما النص 
المكتوب فهو شمولي» منفتح على العالم الواسع» وتأثيره باق على مر العصورء فالجمهور 
المتلقى الذي يقرأ هذا النص لا حدود له في زمان أو مكان» ويستطيع المتلقي أن يقرأ 
النص بعيدًا عن نيّة صاحبه؛ الذي لم يعد موجودّاء ولم يعد بوسعه أن يجادل وينازع؛ 
بالتاليى قد يجد فيه المتلقي أمرًا آخرءلم يكن في نيّة المؤلف. فكل قارئ يتناول النص من 
خلال ثقافته وتجربته الخاصة» ومن خلال هموم مجتمعه وقيم عصره (أفق توقعه)» وهذا 
يعثى أن النص الأدبي المكتوب يرتبط تعداد تفسيراته وتأويلاته بعدد قراءاته ”". 

فلا شك أن ما قاله الجاحظ يجسد سبقًا وإرهاضًا لما طرحه رواد نظرية التلقي في 
عصرنا الحديث.أم نبصره خلال النص السابق يعمل على تحويل العناية إلى مود 
يتضمن معنىّ مطلقا ونمائيّاء بل يتضمن تأويلات تحتاج إلى قارئ» يحاور النص؛ 
ويتفاعل معه. ليظهرها؟ ثم ألا نفهم من النص السابق أن التاريخ الأدبي يعني الوصل 
بين الماضي والحاضرء أو تناول الماضي بوصفه جزءًا من الحاضرء كما يرى (هانز رويد 
ياوس. وهة]] ]206:2 130055) ورفاقه الذي اشيسر] (نظرية التلقى ممنامءء26) برروع ا 
الحصر الخديبت؟. : 

هذا الطرح هو ما قرره أيضا ابن رشيق القيرواني في كتابه (العمدة في محاسن الشعر 
وآدابه) في باب ما سمه « باب الاتساع » في معاني الشعر وكثرة دلالاتهاء وتثر 
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القراءات فيهاء وذلك عندما وجدناه يربط ربطًا وثيقًا بين قوة ألفاظ الشعر التي تجعلها 
حئّلة بطاقة هائلة من الدلالات» وبين القارئ القادر على استنباط ذلك» فيقول: 


"يقول الشاعر بيتا يتسع فيه التأويل» فيأتي كل واحد ‏ أي من القراء ‏ بمعنى وإنما 
يقع ذلك لاحتمال اللفظء وقوته؛ واتساع المعنى.. " «". 

كما وجدنا البغدادي يقول بهذا المعنى مؤكدًا على دور القارئ المؤوّل» وحضوره 
الباهر في هذه العملية: 

"وإنما الكلام إذا كان قويًا.. احتمل لقوته وجومًا من التأويل بحسب ما تتحمل 
ألفاظه» وعلى مقدار قوى المتكلمين فيه..." ", 

على أن النقد العربي كان أكثر موضوعية من نظرية التلقى الحداثية في هذه القضية» 
إذلم يجعل حرية المتلقي مطلقة؛ بل قيدها_كم رأينا في النصوص القليلة التي أوردناها - 
باحتهالية لغة التض الول فالقارئ ليس حرا جرية مطلقةفي فهم النصل» وتأويله كها 
يريد» ما قد يخرج به عن هذه الاحتتمالية» ويجعله ألعوبة في يد القارئ يفعل به ما يشاء 
بحجة الإعلاء من دوره؛ وجعله كل شيء في العملية النقدية. 

وهكذا يبده واضحًا أن الاهتام بالقارئ ليس من فتوح النقد الحدائي وما بعد 
الحدائي؛ بل إس هذا النقد قد أسرف وبالغ في قضية معروفة في تراثنا الأدبي والنقدي, 
فخرج عن الموضوعية في كلامه على القارئ؛ إذ جعل حريته مطلقة» على حين قيد ذلك 
النقد العربي فجعلها مرتبطة ب (قصدية النص اللغوية) أي بالداخل» وأحيانًا بالخارج - 
كالمناسبة وظروف النشأة مثلا ‏ حينم يكون هذا الخارج مفيدًا مساعدًا على فهم 
الداخل واستخراجه. 

وبدا هذا الربط واضحًا ومؤكدًا عليه في التعامل مع النص المقدس كالنص انبا 
مثلاء إذ إن المؤوّل ‏ في مثل هذه الحالة - حذر شديد الحذره ورع عظيم الورع؛ لا 
يقتحم؛ ولا يتجرأء ولا يندفع من غير بصر أوروية. . فهو في ذلك مطالب أن يكون عالما 
مطلعًا على عوالم النص الداخلية والخارجية» متمثلا ذلك في فهم دلالة اللفظ القرآني؛ 
ومعرفة ة تلوب هذا الكتاب السماوي - الذي هو على أسلوب العرب وطرائقهم في 
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التعبير - معرفة دقيقة عميقة» ثم كذلك في معرفة الخارج 
والناسخ والمنسوخ. والمكي والمدني» والمحكم والمتشايه... 
ملاسات متعددة. 


متمثلا في مناسبة النزول, 
ومإشاكا :قلليه بي 


عاد عد “د 


ثانيًا. المصطلح في | لفكر الغربي : 

عرف مصطلح (التأويل) في الفكر الغربي ب (الهرمنيوطيقا ‏ 5ءناناعهعممء0)؛ وهي 
مشتقة من الفعل الإغريقي (متعدء معمنعط)» وهو فعل يدل على عملية كشف 
الغمُوض الذي يكتنف شيئَامَا» أوإعلان رسالة وكشف النقاب عنها ". يشتق الفعل 
من اسم الإله الإغريقي هرمس (وعصمع1]) وهو إله متعدد المواهب: فهو رسول الآلهة. 
وإله الحدود» وإله التجارة» وصانع القيثارة ”". وتجتمع مواهب هومس في سمتين 
اثنتين: الأولى: هي الوساطة بين حرفين؟ والثانية: هي القدرة على استخدام الحيلة في 
الوصول إلى الهدف. وكلاهما ضروري في عملية كشف الغموض التي يدل عليها 
اللفظ الإغريقي (عناعهعم2852). فالغموض لابد وأن يكشف من خلال وسيطء؛ وهو 
يتطلب استخدام أدوات غير مألوفة كتلك التي يستخدمها هرمسء ومن اللفظ 
الإغريقي اشتقت الكلمة الإنجليزية (وءناناءعمعصمعط)» والتي درج الباحثون العرب 
على ترجمتها ب (الهرمنيوطيقا). وهي وصف للجهود الفلسفية والتحليلية التي تبتم 
بمشكلات الفهم والتأويل”". 

تقوم (الحرمنيوطيقا) في الفكر الغربي على فلسفة التعمق خلف ما هو ظاهر من 
تعبيرات وعلامات ورموز للكشف عن المعاني الكامنة والجوانب غير المتعينة من الخبرة 
أوالتجربة في محاولة لفهم المجهول بالمعلوم. فجوهر عملية التأويل في الفكر الغري 
تقوم علي الكشف عن ما يكمن خلف الأشياء الظاهرة من دلالاات ومعاني» ومحاولة 
كشف الغموض البادي في ظاهر النصوص بتعمق بنيتها الداخلية والوصفية ومعرفة 
وظيفتها المعيارية والمعرفية» والبحث عن الحقائق المضمرة فى النصوص» ورا 
المولتوطة لاعتبارات تارظية وفلاطية” ١‏ 

وما سبق يتضح أن كلمة «هرمينوطيقا» تطلق على الاتجاهات المختلفة التي يعتنفها 
بعض الفلاسفة والمفكرين الغربيين» الذين يولون اهتمامًا خاصًا لمشكلات؛ الفهم؛ 
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والتأويل أو التفسير. فالكلمة إذن تصدق على نظرية التفسير ومناهجه.وأن اللفظ 
اليوناني المستمدة منه يشير في وقت واحد إلى عملية الكلام وعملية التفسير» ما قد 
يعني أن الكلام هو طريقة يفسر بها الشخص أفكاره للآخرين» وإن كانت 
ااهرمينوطيقا» تعني في الاستعمال الفلسفي والأكاديمي تفسير النصوص”". 

ومصطلح «التأويل) أو (ال هرمنيوطيقا - 5عتاناءمءدمم086) في الفكر الغربي مصطلح 
قديم انشغلت تاريخيًا ولفترة طويلة من الوقت بتحليل النصوص المكتوبة وبذلك فإنها 
كانت تعرف " بفن وإدراك وتحديد المعنى المختبئ في النصوص "”". وأول ما بدأ 
استخدامه كان في دوائر الدراساث (اللاهو تية)» ليشير إلى مجموعة القواعد والمعايير 
التي يجب أن يتبعها المفسر لفهم النص الديني (الكتاب المقدس) ”". 

وظلت هذه الآلية هي المسيطرة على اللاهوت البروتستانتي لمدة من الزمن حتى أتي 
المفكر الألماني الشهير 0 أوساط رن «هرمينوطيقا» لأفلا يرهاغس. تعطاء همصاع لطء5 
1874-4م)» متبنيًا موقفًا كلاسيكيًا علي عادته. فنقل المصطلح من دائرة 
الاستخدام اللاهوتي ليكون علا أو فنا لعملية الفهم وشروطها في تحليل النصوص "". 

ترتكز نظرة هذا الموقف علي أساس أن النص هو وسيط لغوي ينقل فكر المؤلف إلي 
القاري» وبالتالي فهو يشير في جانبه اللغوي ‏ إل اللغة بكاملها. ويشير في جانبه 
النفسي ‏ إلي الفكر الذاتي لمبدعه. وإلي العلاقة الجدلية بينهما ”". وأنه كلما تقدم النص 
في الزمن صار غامضًا بالنسبة لناء وصرنا أقرب إلي سوء الفهم منه إلي الفهم. وعلي 
ذلك لابد من قيام علم يعصم القارئ من سوء الفهم مهما تقدم الزمن» لذا ينطلق 
(شلايرماخر) لوضع قواعد الفهم من تصوره بجانبي النص: اللغوي والنفسي. 
فيحتاج المفسر للنفاذ إلي معني النص إلي موهبتين» موهبة لغوية» والقدرة علي النفاذ إلي 
الطبيغة البشرية *©. 

فمنذ أن نشر المفكر الألماني شلايرماخ ركتابه «الهرمينوطيقا» تحولت إشكاليات 
التأويل من نطاق البحث الديني إلى نطاق البحث الفلسفي واللغوي. إلا أن هذا 
التحول لم يصاحبه تحول عن الانشغال بتأويل النصوص المكتوبة. فقد ظل الانشغال 
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بتأويل النصوص الدينية قائّا» وصاحبه اهتام جديد بدراسة وتأويل النصوص 
الأدبية. وهذا موقف منطقي طالما أن اللغة كانت وما تزال محور التحليل 
اله منيو طيقي . فقد اعتقد فلاسفة التأويل في عمومية اللغة أو مركزيتها. وبذلك ارتبط 
التفسير ب (/01,001:آ2111/ علم اللغة) وبنقد النص» ثم ارتبطت بإشكالية قراءة 
النصوص اللاهوتية والنصوص المقدسة»؛ المنطلقة من 00 أو موازنة بين معنيين: 
المعنى الحرفي وهو العهد القديم؛ والمعنى الروحي وهو العهد الجديد. وقد تجاوز هذه 
الثنائية إلى ثلاثية فرباعية» وهي: : أن النص يحتوي على المعنى الحرفي أو المعنى التاريخي» 
والمعنى الأخلاقي؛ والمعنى الصوفي أو المعنى الروحيء أوعلى أربعة وهي: المعنى 
الحرفي والتمثيلٍ والخلقي والغيبي"”". 

فيقوم منهج التفسير هذا على افتراض أن الكلام له معنيان؛ أحدهما هو المعنى 
الظاهر والآخر هو المعنى الخفي أو المستتر أو الباطن, جما يعني أن اللغة لها هي أيضًا 
وظيفتان» إحداهما هي التعبير» والأخرى وظيفة رمزية تتطلب البحث عما ترمز إليه. 
وقد أدت هذه التفرقة إلى قيام اتجاهين في التفسير: الاتجاه نحو استرجاع المعنى وإعادة 
بنائه» وهو الذي يتبعه رجال الدين الذين ببتمون باسترجاع المعنى الأصلِي للرموز في 
"العهد الجديد" والاتجاه الآخر يقوم على الشك ويضم مفكرين من أمثال الفيلسرف 
الألماني الملحد فريدرك فوطم نيتشه (1100-1845م) وكارل ماركس -١1818(‏ 
1817م) مؤسس الشيوعية وفيلسوف الإلحاد المسمي بالمادية الجدلية... وغيرهم؛ ثمن 
ممتمون بتحليل أوتجزثة المعنى» وليس تجميع الأجزاء ى) هو الشأن في الاتجاه الأول» 
ورد ذلك المعنى إلى عوامل ودوافع كامنة وخفية "". 

فلم تكن (الهرمنيوطيقا) قبل (شلايرماخر) تتعدى الانطباعات العابرة» أما بعده 
فقد تحولت إلى منهج عام. فالتأويل ليس انطباعًا عابرا وإن) هو منهج يخضع لقانون 
عام يقوم على العلاقة بين الجرء والكل» أو بين الفردية والكلية» أو بين الذات 
والموضوع. كما يتأسس هذا المنهج على فرضية بسيطة هي أن شكل التعبير يعكس 
بالضرورة الروح العامة للثقافة. وبذلك أضحت الا هرمينوطيقا» منهجًا مستقلاء هذا 
إن ل تكن قد تحولت إلى علم مستقل بذاته ”». 


و 
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وهكذا أصبحت مهمة التأويل تقوم على الاقتراب من هذه الحوية الدلالية 

الفتوضية وجاك بالاعتماد على وسيلتين وحيدتين هما: عملية نزع هذا المعنى من سياقه؛ 

ووضعه في سياق جديد. وما الترجمة بالمعنى الواسع للمصطلح إلا بمثابة نموذج لهذه 
العمل "1 


وإذا كان الفضل يرجع إلي شلايرماخر في أنه أول من عمل علي توسيع دلالة 
«هرمينوطيقا» في ما وراء نطاق اللاهوتء أو المشكلات الجزئية في تفسير النصوص 
الدينية» إلا أن هذا الإسهام كان بمثابة محاولة أولي لتأسيس «هرمينوطيقا» بوصفها 
نشاطًا عامًا في التفسير يقوم علي الفهم. 

لكن نظرية شلايرماخر لم تسلم من النقد» بسبب ما وضعه من قانون يحتم علي 
القارئ - عند تفسير النص - أن يتباعد عن ذاته» وعن أفقه التاريخي الراهن» حتى 
يقهميا قينا موضوصًا تاريذياء حالًا نقسم عل المؤلف» وللاشك أننطؤقة الؤصعية واي 
علي الحدوث» إن لم تكن تستحيل. وهنا تتجلى رؤية (شلايرماخر) غير الواقعية ”'. 
التي عمل كل من: (ويلهلم ديلثي . لإعطاائط سساعطاند) ومن بعده (هايدغر ‏ عتطعلنةط) 
و(غادمير_- مس02 ) علي تجاوزها. 

فلم يتوقف في هذه المرحلة تطور الرؤيا التأويلية عند آراء (شلايرماخر 
:ع طعق صم نواطء5) بل تعدتها إلي آراء (ويلهلم ديلثي - نزء5اازط دماءط1ذ»» الذي تميزت 
نظرته التأويلية بانجذاءها نحو النوايا والتقمص العاطفي والذاكرة وخبرة القراءة» 
منطلقة من مقولة أن فهم (التعبيرات الثقافية / النصوص» التي تجود بها قرائح 
الكائنات البشرية يكون بالتقمص العاطفي هذه (التعبيرات / النصوص». التي 
تكشف علم النفس الاستبطاني والحدمي؛ وذلك من خلال إقامة العلوم الاجتاعية 
علي أساس منهجي مختلف عن العلوم الطبيعية مركزًا علي فارق جوهري باعتبار أن 
مادة العلوم الإنسائية هي العقول البشزية وهي مادة معطاة وليسبت مشتقة من 
الطبيعة» بخلاف مادة العلوم الطبيعية» وعليه فإن العالم الاجتاعي يجد مفتاح العالم 5 
نفسه وليس في خارجها. وعليه أساس الفهم الذاتي الصحيح يتجلي في إقامتها علي 
أساس معرفي وذاتي «». فالأساس المعرفي عند ديلثي يتأسس علي التجربة الذاتية؛ فهي 
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النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 
امقابل للتجربة في العام الخارجي بالنسبة للعلوم الطبيعية. والتجرية اللانية هي الشرط 
الفدويئ الت النسييكرة .تياو زييينة مرف ما.وام :أن نغناك متك لانة ساد نحن 
اشر وعليه يصبح من المتيسر الإدراك الملوضوعي القائم 0 م إذ نانج 
ا موضوع الإنساني يحمل تشاببات من ملامح التجربة الأعلية عبد الذات المدركة 58 
وطبعًا هذا الفهم المؤوسس عل التجربة الذاتية وقراءتها كا الشيء الموضوعي راجع 
للتعبي سوا كان في سلوك اجتماعي أو نض مكتوبه. 
وعذه سلفاه وله وجود حارس عنايد عبن الداقي نالدي خاو أن يقهم هنا الي" 
النص. إن هناك بين المتلقي والنص الأدبي شيعًا مشتركا هو تجربة الحياة» هذه التجربا 
ذاتية عند المتلقى» ولكنها تحدد له الشروط المعرفية التي لا يستطيع تجاوزها. وهذه 
التجربة موضوعية في العمل . 

فأما مارتن هايدغر ‏ 102511 #طعلنةط) فقد سار علي نمج ديلثي دون التعويل عل 
أوليات منهجية صارمة ى] هي مفصلة عند ديلثي.حيث عمل علي السير وفق منهج 
يكشف عن الحياة من خلال الحياة نفسهاء معتمدًا علي الوجود الإنساني» فالفهم عنده 
هو قدرة إدراك الذات للوجود في سياق حياة الشخص» ووجوده ف العالم.ففهم 
الوجود بها هو موجود هو أساس(اهرمنيوطيقا) عند هايدجر كا أنه هو أساس اللغة 
والتأويل» والتأويل هو عبارة عن إضفاء الصراحة علي الفهم» أن الفهم متقد علي 
التأويل فيكون التأويل مبنيًا علي أصل الفهم"". 

أما الفيلسوف الألماني (غامير -:6209:06) فقد نبج ميج ديلثي وهايدغر نفسه لكن 
بشيء من الاختلاف. فالفهم عند غادمير لا يشير إلي علم التأويل أو قواعده ولا إل 
شبح الخرية للملقي اناي كي لبن تقادياني؛ يا هن قمل :1 في يرتكز على عملية 
0 حدوثه. فهو يري أن الفهم فعل تاريخي» بمعني أن النص لا يفهم !' 
بلس 0 الفهم يرتبط دائًّا بالزمن الحاضرء ولا وجود'” 
خارج التاريخ. وأن المفسر له فهم خاص يختص بعصره يجب أن لا ينفك عنه؛ بل 


بتطيع ذلك 08:: 


نضا 
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وما كانت مهمة العملية التأويلية تتمركز حول واقع حركية النص في علاقته 
بالمتلقي» بدا الاهتمام في ظل هذا السياق بدور القارئ في دراسة النص الأدبي يتنامي 
بشكل مطردء بل ويشغل حيرًا كبيرًا ومهمًا في الدراسات النقدية الغربية الديئق و قد 
اختلفت نظرة هذه المدارس إلي القارئ باختلاف منطلقاتها وتوجهاتهاء فقد تم تجاوز 
النظرة الساتدة التي كانت تنظر إِلي العلاقة القائمة بين المبدع والقارئ علي أنها علاقة 
منتج ومستهلكء. ولا تتعدي ذلك إلي حدود التفاعل والمشاركة» ولكن النظرة إلي 
القارئ بدأت تتغير» فالقارئ لم يعد مستهلكاء ولم يعد النص هو الذي يمارس السلطة 
علي القارئ» وإنما يقوم القارئ هو الآخر بممارسة سلطته علي النص حتى يستطيع أن 
يدخل إلي عالمه» ويشارك في إكمال ما هو غائب فيه. 

لقد أدركت الدراسات التي تتعامل مع النص تنظيرًا وتطبيقًا أن المتتج يدعو القارئ 
لتقبل العمل» ودون هذا التقبل لا وجود للنص ولا مبرر لمشروعيته. فالتلقي أصبح 
عنصرًا مهًا في دراسة النص وتأويله؛ لأن دراسة النص دون تفاعل بين النص والقارئ 
تغدو دراسة مبتورة وناقصة. ما يعني أن النص في حقيقته نصان: نص ظاهر تفيض به 
اللغة» ونص خفي تفيض به قريحة القارئ / المتلقي. 

فالقارئ منوط به دور مهم وفاعل في الكشف عن أسرار النص ومعانيه التي لم يبح 
بها بشكل مباشرء وهذا الكشف لا يمكن أن يتم إلا بالتفاعل الواعي والعميق بين 
القارئ والنص. فالعمل الأدبي بخصائصه الأسلوبية واندراجه التاريخي ضمن جنس 
أو نوع إنن) يتحدد باستقباله وما يتحقق جاليًا بالقراءة» وتلك مهمة المتلقي الذي يذهب 
إلى النص بتراكمه المعرفي» فيكشف عبر هذا التفاعل كوامن العمل الأدبي التي نفتقدها 
في الدراسات التي تقف عند حدود التقبل دون أن تتفحصه. 

وانطلامًا من هذه الرؤى التي تمنح القارئ دورًا أساسيًا وفاعلًا في عملية القراءة»1 
يعد القاريع م سيك زليه لفنطء ونيا أصبنع متلقيًا قادرًا على الدخول أو العبور إلى النص 
والاتديام فيه وقد اتطورت النظرة ' إلى القارئ عبر الدراسات التي قامت حول 

3 يه -. د اند :3 تقد استجابة القارئ ونظرية التلفي أو الااستفبال. 

الاسلوبية والألسنية والشعرية و 1 


ونا 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
ثم فهو ممارسة دلالية» بمعنى أنه يقيم معنى ويؤسس مرجعية» أي يحيل على العا 
الخارجيء با فيه من أشياء وأشخاص ووضعيات وما إلى ذلك... ونحن إذ نتحدث 
هنا فإننا نخص النص المكتوب الذي يتم التعامل معه بها هو عليه فقط. 

ومن المعلوم أن "تفز 'عن كل “فلت أن يتم في الذهن تضورًا واضحًا جامم 
(الدال/ النص) و(المدلول/ المعني) على مستوى الإدراك» وهو ما يسمى بالفهم أو 
إقامة المعنى» ولن يتأنى ذلك إلا بتحديد مرجعية خاصة: أي بمعرفة حقيقة الأشياء أر 
يروو اللجيدض عدهاءألى متقيقةة نادرراء الكلام. ون خقيقة" قد خظ ل مطلقة في النعن 
الأدبي رغم إصرار علماء اللسان وعلماء الخطاب على أن القيمة المرجعية قيمة حاسمة 
في بناء النصوص قد تبْهت وقد تختفي» لكنها لا تضمحل؛ ولا يمكن الاستغناء عنها 
أبرّا. إذ ليس من شأن النص الأدبي أن يقدم مرجعياته على طبق من فضة؛ لكنه يقدم ما 
يساعد على اكتشافها أو الوصول إلى تحقيقها ”". 

ومن هنا كان حتّا علينا عند الحديث عن النص الأدبي (بوصفه أفمًا تأويليًا) ألا 
نتحدث عنه كفعالية ذهتية نرغب في تفطيلها؛ إنة مع الضعنع:العذيث عتنها مجزدة» لأنه 
فعالية إنسانية ملازمة لكل نشاطات الإنسان. كما أنه المسؤول عن كل الآدلة المؤولة 
لكل الأدلة الحاضرة» وفق صفة ما في كل أشكال الوعي. وأنه يشكل التجسيد الشكلي 
لمضمون الفهم في كل عملية تواصل. 

من هنا كان دور القارئ مهمًا ‏ ومهمً) جدًا ‏ في كونه منتجا للمعنى» فهو يسعى دان 
إلى تنشيط الحوار الخلاق مع النص» وذلك من أجل تطوير آلية القراءة وآلية الكتابة 
معًا. والقارئ الإيجابي أو القارئ الفكال مشروط بشروط ثقافية تسمح له بتحريك 
آليات النص وتجاوز شفراته. وهذا معناه أن القارئ صنو الكاتب في معرفة دقائق الها 
وحقائقهاء وعليه أن يفعل في التاويل مثلما فعل الكاتب في التكوين. وهكذا تجمع 
النظريات ال حديثة على احترام دور القارئ وتقدير أهمية القراءة في تنشيط النص وفاخ 
زناده الإبداعي. ١‏ 

فلا يمكن بحال من الأحوال اعتبار النص عملا فنيّا إذا لم يفرض نفسه عل 
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القارئ» وإذا لم يحدث بالضرورة رد فعل» وإذا لم يتحكم إلى حد ما في سلوك من يفك 
رموره. 

وبماء تجلين به. الإشارة: في هذا اللقام: أن القدم: - بثيء من الإضان بعضا. .من 
(مستلزمات/ وسائل) القراءة عند أبرز الدارسين والمنظرين الغربيين لهذه النظرية من 
أمثال و(فلفغانغ إيزر. 770118338 :156) و(هانز روبرت ياوس. 255آآ 56ء106 55ن1) 
اللذين قاما بتأسيس مدرسة (كونستانس» الألمانية التي بلورت نظرية "'» وغيرهم من 
أعلام الفكر السييائى الغربي ك (رولان بارت. 138ه180 وءطنيةل) الفرنسبى و(مكايل 
ريفاتير. ©3/.11]2]611) و(امبرتوايكو 0عع11.5) الإيطاليين»حيث يرى إيزر: أن هناك 
قطبين للعمل الأدبي يمكن لنا أن ندعوهما القطب الفني والقطب الجالي. فالقطب 
الفتى هو نض المؤلات» أما القطب الال فهو إدراك القارئ لهذا النص» ومن يلال 
تفاعلهم| والحوار أو الجدل بينهما في فعلة القراءة يتشكل الأثر الجمالي. ف "العمل الأدبي 
ليس نصًا تَامّاء وليس ذاتية القارئ تَامّاء ولكنه يشملهط مجتمعين أو مندمجين "0",. 

فالتواصل بين الكاتب والقارئ داخل النص حسب مفهوم إيزر له هو " عملية لا 
يحركها أو ينظمها قانون مسبقء بل تفاعل مقيد وموسع متبادل بين المعنى الواضح 
والمعنى الضمني» بين الكشف والخفاء. إن الشيء الخفي يحرض القارئ على الفعل» 
ويكون هذا الفعل مضبوطًا با هو ظاهرءويتغير الظاهر بدوره عندما يخرج المعنى 
الضمني إلى الوجودء وكلا سد القارئ الثغرات بدأ التواصل» وتعمل الثغرات 
كالمحور الذي تدور حوله العلاقة بين القارئ والنص"”". 

وأما هانس روبير ياوس فيستفيد من تيارات معرفية مختلفة في فهم عملية القراءة» 
ويدافع عن الإنجاز المرتقب من خلال التفاعل الخلاق بين النص والقارئ» بين ما هو 
ا 
عملية تحطيم أفق كائن وبناء أفق بمكن» من خلال تشغيل شيم 1 
و(الإدراكية وأوقطاوام) و(التطهيرية وزوقة 02 ) وما إلى ذلك ””. 

أما رولان بارت فيرئ في الوّمضات المثيرة للمعاني جاذبية مغرية تستدزج القارئ 


م 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
للوقوع في غواية رقص الكلمات الحاربة والاستمتاع بلذة النص وعذاباته» فتتفجر 
الموية (القرائية) الآمية 60 : 

أما مكايل ريفاتير فقد ألحّ على ثنائية الصلة بين النص والمتلقي: قائلًا إنه '" لاتقتصر 
الظاهرة الأدبية على النص» فحسبء بل تتشكل كذلك من القارئ أو ردود الأفعال 
الممكنة التي يبديها حيال النص - الملفوظ والتلفظ" ”“. وينفي أن يكون للمؤلف علاقة 
بالنصء ففى الظاهرة الأدبية " تكمن العلاقات بين النص والقارئ» وليس بين النص 
والمؤلفة أونيين"اللطن والوأئم :8 "وهنا مغتاه أن النطين” اللعتعزي طاقة خاصةء 
تختلف عن الدلالة المعتادة. وبناء على ذلك» فإن هذا المنحنى النقدي يخالف ماكان 
متداولًا في التراث» حيث يعالج النص الخارج؛ كا يرى ريفاتيرء وأن الخطوة العادية 
لإدراك الر سالة ومقاربتها من المتلقي» هي الانطلاق من الداخل إلى الخارج ”". 
وتتضاعف أهمية المتلقي في نقد ريفاتير» فيربط بين جماليات النص ومتلقيه» فيقول: "لا 
يكون النص أبرًا فنيّاء إلا إذا فرض نفسه على القارئ» واستثار وجوبًا رد الفعل؛ 
وضبط بشكل ما سلوك من يتولى فك رموزه ” ”". 

أما امبرطو إيكو فيرى أن فعل القراءة يقوم على أساس تنشيط النص» وذلك 
بتشغيل الكفاءة الموسوعية ومراقبة أمكنة التعثرات الحدسية في القراءة الخطية» وبناء 
ملسلة المرجعيات الممكنة حسب شبكة العلاقات العاملة الموجهة لحدس القارا 
وتخميناته في حركة دائبة بين معطيات الكتابة وإمكانيات القراءة ””. 

وبذلك تكون نظرية التلقي قد تخطت النظرة الأحادية للعمل الأدي عند هؤلاء 
النقاد وأصبح العمل الأدبي من وجهة نظرهم مسيرة إنتاجية» تحتاج في تفاعلها إل 
جنيع العناصر المساهمة في إنتاج النص؛ وهي (المؤلف / النص / القارئ) حيث يجسدوا 
مثلث العملية الإبداعية. 

فالسلطة هنا ليست سلطة القارئ عل النص فقطء ولكرن للنص أيضًا دور وسلعة 
يهارسها على القارئ» إذ يعارس دوره في توجيه القارئ نحو القراءة المختارة. 

فعملية التأويل النصى تتحدد. في, البحث المنثتمر عن أمغل :شكل للغوم 
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والاستيعاب» على اعتبار أن كل فهم يفتح طريمًا إلى التساؤل وتنشيط الفكر؛ ومن ثم 
القول يتجاوز منهجية العلوم الطبيعية القائلة بامتلاك الحقيقة كلها ومراجعة مفهوم 
التسلسل المنطقي للوقائع الطبعية واستبداله بمفهوم فهم الإنسان والكون؛ أي بمفهوم 
تحديد (العلامات/ الدلالاات)سواء على المستوى الطبيعي أو المستوى السلوكي بقصد 
الوصول إلى الإدراك الذكي أو العارف للقيم والمعلومات؛ ومن ثم ارتباط الفهم 
بالقدرة على تصور الآخر وقبوله بعيدًا عن المعيارية الثابتة أو الموضوعية المتزمتة. 

وبذلك تتغذى نظرية التأويل ب(الظاهراتية/ الفينومينولوجيا برع هه معصرهطعط© )”0 
القائلة بأن الإدراك يتم عن طريق تفاعل الذات با موضوع (القراءة مثلا»» وتجاوز 
معادلة الفصل بين الذات والموضوع, التي رسختها المناهج العلمية. وعليه فالتأويل 
محكوم بعملية استطلاع الحقيقة السرية أو المعنى المختفي وراء الإشارات والتعبيرات 
المختلفة.وحينا نتحدث عن تأويل النص الأدي» فإننا نفترض أن معناه من الاتساع 
والعمق أو التعدد بحيث لا تكفي في إدر اكه القراءة الواحدة» أو حتى القراءات 
لمتحددة» إذ من الممكن أن يتخذ القارئ أو القراء دور المفسر في مقابلة لا تنتهي بحيث 
يظلون منغمسين في الشيكة الداخلية للنص ومعلقين فهمه أو تحديد معناه ومرجعيته 
إلى ما لانهاية» لكن إحلال القدرة التأويلية للقارئ في القدرة التعبيرية للنص هو الذي 
يمكن من تحقيقه ضمن العالم الذي تحدده اللغة» ويربطه بالعالم المتحرك وبالئاس الذين 
هو منهم. 

وما سبق يتضح 
تلميع النص وإظهار بريقه» وذلك بإز 
بها يخدم بقية القراء والمتلقين» وذلك بو 
مقتضيات النص _ شكله ومعناه التي تتراءى عند الآخرين. 

عإد عاد د 


أن الدور المنوط بالمتلقي حيال العملية التأويلية للنص الأدبي هو 
الة ما علق به من غموضء وتمهيد الطريق أمامه 
ضع (فهم / دلالة) معيئة تنبع من خلال 


يذ 


النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 


امم 22 تي لت تروزير 


)١(‏ محمد شوقي الزين: "الفينومينولوجيا وفن التأويل" مجلة:فكر و نقدء عدد 21 المغرب؟1119م؛ 
ص الا. 

ف الأزهري: (أبو منصور محمد بن أحمد بن الأزهر الهروي): (تبذيب اللغة)» دار الكاتب العربي؛ 
ج 6١ء‏ القاهرة 1971م ص 4117418 . 

(*) الزبيدي: (أبو الفيض محمد بن محمد بن عبد الررّاق الحسيني): (تاج العروس من جواهر 
القاموس)» دار الفكر للطباعة والتوزيع» جل/ء القاهرة (بدون)؛ ص 7١6‏ . 

(5) سورة:(يونس -آية:79). 

(5) ابن منظور:(محمد بن مكرم بن منظور الأفريقي المصري): (لسان العرب)» دار صادر» ط١ء‏ جا ١؛‏ 
بيروت» 457١م:‏ ص ”7 "وما بعدها. 

(5) راجع: مجموعة من المؤلفين المستشرقين: (دائرة المعارف الإسلامية)» إعداد وتحرير: إبراهيم زكي 
خور شيدء أحمد الشنتناوي» د. غبد الحميد يونس دار الشّعبء مجلد 8 القاهرة (بدوذ) 
ض 1517 

(0) سورة: (الأعراف -آية:"01). 

(4) سورة: (آل عمران-آية: /1). 

() ابن منظور: (لسان العرب)» ج 2١١‏ مرجع سابق» ص 137 . 

)1١(‏ راجع:ابن أبى عون: (إبراهيم بن محمد): (الأجوبة المسكتة)» دار الشريف» ج1, الرباض 
لم صلا"١.‏ 

)١١(‏ ذكره الترمذي: (الحافظ أبو عيسي بن سورة): بإسناد ضعيف في باب: (ما جاء في فياقة مزاخ 
رسول الله قله): راجع: (الشمائل المحمدية...)) تحقيق: أبو الفوارس أحمد المزيدي» الناشر المكنبة 
التوفيقية» ج١»‏ القاهرة (بدون)؛ ص717. 

)١0(‏ سورة: (الواقعة -آية:0؟) رس 

(10) ابن سلام الجمحي: (أبو عبد الله تحمد بن سلام بن سال):(طبقات فحول الشعراء)» قرأه وشرخ 
حمود محمد شاكرء دار المدني» المؤسسة السعودية بمصرء ج »١‏ القاهرة (بدون)؛ ص 7؛ 


نا 


المبحث الأول: القراءة التأويلية: رؤية في مقارية المفاهيم 
(14) ابن سلام الجمحي: (طبقات فحول الشعراء)؛ مصدر سابق؛ ص 4؟. 
)١6(‏ الحاحظ: (أبو عثيان عمرو بن بحر):(البيان والتبيين). نحقيق: عبد السلام محمد هارون» مطبعة 
المدي» ج١ء‏ ط 8؛ القاهرة 1146ه 1986م ص١54.‏ ' 
(11) ابن رشيق القيرواني: (أبو عل الحسن ابن رشيق): (العمدة ف محاسن الشعر وآدابه)» تحقيق: 
الدكتور محمد محي الدين عبد الحميد؛ دار الجيل»ج5؛ ط١.,‏ بيروت لبنان ١501١ه‏ 1981م 


ص16. 

زفلة (ديوان حسان بن ثابت)» شرح: يوسف عيد. دار الجبل» بيروت ١1‏ ه-995ام 
ص .590١6‏ ا 

(18) المرزباني: (أبو عبد الله محمد بن عمران):(الموشح في مآخذ العلماء على الشعراء)» المطبعة السلفية 
ومكتبتها بمصر (بدون)؛ ص١5.‏ 1 

(14) المرزباني: (الموشح في مآخذ العلماء علي الشعراء)»؛ مصدر سابق» ص /1. 

(١3)المصدر‏ السابق» ص 59. 

(١؟)د.‏ مصطفي ناصف: (محاورات مع النثر العربي)» سلسلة عالم المعرفة» عدد 2071/4 الكويت شباط 
/191ام, ص15. 


(2297 اهدر التثائق. 774 

(#) وعلى وجه المخصوص في الحيوان والبيان والتبيين. 

(71) الجاحظ :(الحيوان)» تحقيق: عبد السلام محمد هارون» مكتبة مصطفى البابي الحلبي؛ ج" القاهرة» 
(بدون)؛ صلا. 

.4 1686 الجاحظ: (الحيوان)» ج "؛ مصدر سابق» ص‎ )١15( 

(15) راجع: د. سميرة سلامي: " إرهاصات نظرية التلقي ني أدب الجاحظ ". مجلة: التراث العربي» 
مصدر سابق. 

0 ابن رشيق القيرواني: (العمدة...)» ج 7» مرجع سايق: ص 57. 

(30) البغدادي:(عبد القادر بن عمر): (خزانة الأدب ولب لباب لسان العرب)» تحقيق وشرح: عبد 
السلام محمد هارون؛ مكتبة الخانجي. ج ". ط4» القاهرة 141 ه 1481م ص 15١‏ 

(1) أحمد زايد: " التأويل والظاهرة الاجتماعية ", محلة: التسامح» وزارة الأوقاف الشؤون الدينية 
بلطة عران: علية 1! «سلطة عاد صيف 111113 صرية؟ : 

(19) أنظر:بيار ريهال: (الميثولوجيا اليونانية)» تر حمة: هئري زغيب» منشورات عويدات»؛ باريس» 
17امء ص01065:0. 
)١١(‏ أحمد زايد:" التأويل والظاهر 
وى 2 
الموتف الأدبي» اتحاد الكتاب العرب؛ دمشق» 


ةّ الاجتاعية 0 بحلة: التسامح» مصدر سابق» ص 8ه : 
"إشكالية التأويل ومرجعياته في الخطاب العربي المعاصر". مجلة 
: ؛؛ كانون الأول /ا١755مء‏ 


* 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

(؟") لانجلوا وسينوبوس: (المدخل إلى الدراسات التاريخية)» ضمن كتاب: (نقد التاريخ) ترجمة: عبد 
الرحمن بدويء وكالة المطبوعات الكويتية» ط5» الكويت 1موامءص18١.‏ 

زضرفرة راجع: 3. نصر حامد أبو زيد: (إشكاليات القراءة وآليات التأويل)» المركز الثقافي العربي؛ طلاء 
الدار البيضاءء المغرب 6٠٠7م‏ ص ١ .1١‏ 

(75) المرجع السابق» ص ١‏ 7. 

لبارة راجع:د. نصر حامد أبو زيد: (إشكاليات القراءة وآليات التأويل)» مرجع سابق» ص .7١‏ 

فذرة المرجع السابق. 

(/30”) محمد مفتاح: (مجهول البيان)» دار توبقال؛ المغرب 1إامءص موع١6.‏ 

إقكرة المرجع السابق. 

خرف راجع: أحمد زايد: "التأويل والظاهرة الاجتاعية " مجلة: التسامح» مصدر سابق» ص 5ل١.‏ 

(0* )بول ريكور: "البلاغة والشعرية والهيرمينوطيقا"؛ ترجمة مصطفى النحال؛ مجلة فكر ونقد. المغرب؛ 
العدد 2١5‏ فبراير »١9989‏ ص: 1١١1‏ . 

(41) راجع: د. نصر حامد أبو زيد: (إشكاليات القراءة وآليات التأويل»» المركز الثقافي العربي» مرجع 
سابق؛ ص .7١‏ 

(؟5) راجع: د. نصر حامد أبو زيد: (إشكاليات القراءة وآليات التأويل)» مرجع سابق» ص غ078 10. 

(5) المرجع السابق» 6 

25 للتوسع في ذلك: راجع: مشيل باسل عون: (الفسارة الفلسفية بحث ف تاريخ علم التفسير 
الفلسفي الغربي)» دار المشرق» سلسلة المكتبة الفلسفية» طكءء بيروت 00 ٠٠م‏ الفصل الخامس: 
(فسارة هايدغر). 

(40) راجع: د. نصر حامد أبو زيد: (إشكاليات القراءة وآليات التأويل)» مرجع سابق» ص 47. 

(47) للتوسع: انظر: محمد خر ماش: " النص الأدبي وإشكالية القراءة والتأويل ". مجلة فكره ونقده عله 
17 الرباط اكتوبرة ١٠٠٠م‏ ص؟١‏ وما بعدها. 

(40) مدرسة (كونستانس) من أشهر المدارس النقدية التي ظهرت في ألمانية» في الستينيات وأوائل 
السبعينيات من القرن الماضي» والتي توجهت بأكبر محاولة لتجديد دراسات النصوص؛ على ضو' 
القراءة والتلقي» وننادى رائداهاءهانز روبرت ياوسء» وفولفغانغ أيزر» بالانتقال في الدراسة؛ من 
العلاقة بين الكاتب ونصه. إلى العلاقة بين القارئ والنص. للمزيد راجع: د. محمود عباس عبك 
الواحد: (قراءة النص وجماليات التلقي بين المذاهب الغربية الحديثة وتراثها النقدي دراسة 
مقارنة)» دار الفكر العربي» ط1ء القاهرة /١ا١151ه-19915م؛‏ ص77 وما بعدها. 

(1) راجع: محمد خرماش: " النص الأدبي وإشكالية القراءة والتأويل "؛ مصدر سابق» ص 6 وما 
بعدها. 

(49) فولفغانغ إيزر: " التفاعل بين النص والقارئ ": ترجمة الجلالي الكدية؛ يجلة: دراسات سيعبالاً 
أدبية لسانية» العدد لا» سنة ١949‏ م؛ فاس المغرب» ص8؛ 4 . 


المبحث الأول: القراءة التأويلية: رؤية في مقاربة المفاهيم 


(00) فولفغانغ إيزر: "التفاعل بين النص والقارئ". المصدر السابق ص 928. 

(1١0)المصدر‏ السابق. 

(59) د.مصطفى درواش: (خطاب الطبع والصنعة ‏ رؤية نقدية في المنهج والأصول)» منشورات اتحاد 
الكتاب العرب» دمشق» سوريا 68 ١٠١م؛‏ ص1/9. 

(01) المرجع السابق» ص .75/٠١‏ 

(04) المرجع السابق» ص4 71. 

(66) المرجع السابق. 

(07) راجع: محمد خرماش: " النص الأدبي وإشكالية القراءة والتأويل "؛ مصدر سابق» ص ١9‏ وما 
بعدها. 

(01) هي مدرسة فلسفية تعتمد على الخبرة الحدسية للظواهر كنقطة بداية (أي ما تمثله هذه الظاهرة في 
خبرتنا الواعية)» ثم تنطلق من هذه الخبرة لتحليل الظاهرة وأساس معرفتنا بها. . غير أنها لا تدعي 
التوصل لحقيقة مطلقة مجردة» سواء في الميتافيزيقا (ما وراء الواقع) أو في العلمءبل تراهن على فهم 
نمط حضور الإنسان في العالم. يعتبر مؤسس هذه المدرسة الفيلسوف الألماني (إدموند هوسرل - 
498 -1978م). وتقوم هذه المدرسة الفلسفية على العلاقة (الديالكتية/ الجدلية) التي لا يمكن 
أن تحسم أو تنتهي بين الفكرة والواقع. للتوسع راجع: سامي خشبة: (مصطلحات الفكر 
الحديث). الهيئة المصرية العامة للكتاب.ج ؟» ط١ء‏ القاهر 5١٠١٠م»‏ ص ”"ل. 
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القراءة التأويلية ؛ 


"أهميتها. أنواعها. خصائصها" 


مدخل: 

ليست القراءة نشاطًا نفسيًا يرتبظ بإحداث الوحدات الصوتية عبن النطق» حسنب 
ما تقتضيه الأنظمة اللغوية؛ وإنما القراءة ‏ سواء أكانت قراءة للعالم بوصفه وجودًا يقع 
خارج الذات الإنسانية» أو نصًا بوصفه تشكيلا لغويًا ‏ تعني: الفهم» والتفقه» 
والتوصيل. ومن ثم فإنها تعكس نشاطًا معرفيًا ذهنًا يختلف ويتفاوت حسب رؤية 
القارئ» وحسب طبيعة نظرته إلى العالم أو النصء أو الزاوية التي يصدر عنها ”". 

اكتسبت القراءة التأويلية قيمتها كآلية من أهم آليات الإنتاج المعرفي» من ارتكاز 
التراث العربي الإسلامي في أغلب قيمه على حضارة (النص) بأنواعه المختلفة ‏ الديني 
وغير الديني ‏ مما فتح الباب واسعًا أمام جدل الإنسان في تعامله مع هذه النصوص» 
أثناء استجلائه لقيمه الإنسانية والمعرفية التراثية. وليس معنى هذا أن تخضع هذه 
القراءة أو تسلم لسلطة تطبيق المنهج المعرفي»وإن) تجنح إلى تشكيل (وعى تأويلي) 
أساسه الحس التاريخى والنقدي» في تناول موضوعات التراث» وعقلانية متميزة في 
فحصن أصوله واكتناه مكوناته التركيبية. من هنا توالدت قناعت في هذا المبحك بأهنية 
فعل القراءة التأويلية كآلية لما دورها المهم في فهم النصء» وَخْوق شفراته المتجاوزة 
لمعانيه السطحية الثابتة» إلى الكشف وإماطة اللثام عن معانيه العميقة المتجددة. 
أولا. أهمية القراءة التأويلية: 

قد يكون الكلام عن التأويل وما وصل إليه من تأصيل أدى من خلاله دورًا مها 
وفاعلاء أمرًا بالغ الصعوبة؛ إذ إنه أسهم بدوركبير في تجديد الوعي النقدي؛ من خلال 


م 


النص الشعري بوصفه أفقما تأويليا 
إعادة النظر في طريقة التفاعل مع قضايا المعنى وإشكالات تصريفها وتداوها وتلقيها. 
فعمل علي تبذيب القراءة النقدية» وحاول انتشالها من الرؤية الانطباعية التي ظلت 
أسيرة زنخم هائل من المفاهيم النظرية المتحجرة والانفعالية المنطوية على ذاتهاء وهي 
رؤية " تكتفي في أحسن الحالات بوصف النص ومكوناته خارج غاياته الدلالية 
والجالية» ما حول الفعل النقدي إلى ممارسة «تكنوقراطية» *' تقف عند حدود الوصف 
والتعيين المباشر لمكونات النط ل المباثية :"4ن 

فالقراءة التأويلية للنص بوجه عام تعد قيمة كبرى؛ إذ تتيح لنا الانفلات من 
التسليم المطلق للقراءات المحرفة أوالسطحية للنصءك) تجنبنا علاوة على ذلك 
القراءات الثابتة التي سيجت الفكر العربي بمغاليق أصبح من الصعوبة فتحها 
والولوج خارج أطرها. إذن فمن خلال منظور القراءة التأويلية يمكن أن نصحح 
الكثير من الأفكار المستقرة التي علقت بالتراث العربي - الأدبي والفكري والديني 
والفلسفي. 

إذ بفضل القراءة وآلياتها نصبح أمام نص منفتح على الدوام إلى (اللاهاية)؛ يحتضن 
العديد من الاحتمالات. فالقراءة لديها القدرة عل محو ذلك التصدع القائم بين جوانب 
التراث في أذهانناء وفي مناهجناء فلا نقيس الفكر الإسلامي مثلا على الفكر اليوناني... 
وغيره. وهنا يأتي التأويل بمثابة آليات للقراءة» لا يمكن تناولها عند حدود التراث» بل 
نجدها تمتد إلى أن تقترن بالواقع الراهن الذي نعيش فيه جميعا. فالنص بكل ما يحمله 
من تراث تفسيري واقع متعين في حياتنا اليومية وفي ثقافتنا المعاصرة؛ فبه تتشكل حركة 
هذا الواقع وتتكون. 

وإذا كنا كأمة عربية قد ألزمنا أنفسنا بأننا أمة (نص)» وبخاصة النص القرآني؛ فإنه 
إلزام في محله لا يمكن أن نري أية حركة لتطور مجتمعنا بدونه. فلا يمكن أن نقيم أي 
حضارة أو ثقافة متماسكة بمعزل عن العلاقة التي وضحها هذا النص والمتمثلة في كلم 
الإسلام... حيث الله في علاقة وطيدة بالإنسان... ونكون قل جز فنا بمستقيلنا لد 
نخاولنا أن نحذث كرحا بينهما. وهذا ما خاولت' تكريسه القراءة #الإيديولوجية؟"” 
النفعية المغرضة» التي حاولت تفتيت هذه العلاقة؛ وذلك حيئ) نظروا إلى التقدم 
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م وس وي سدح وس تح حر سه د سه له و سس سم .سه ع سج هو معدب يبي سس و ص ع حت 0 
والحضارة بمعزل عن الله.وهو ما يتنافي مع معتقدًا الذي يجسد بالنسبة لنا أن سر قيام 
آيةحتقازة مم ايكون مجسدامو | التضرا. 

فالذي أسس الحضارة هو ذلك ال حوار القائم بين الإنسان والنص.يقول محيي الدين 

" الأمر محصور بين رب وبين عبد فللرب طريق وللعبد طريق فالعبد طريق الرب 
فإليه غايته والرب طريق العبد فإليه غايته" ". 

فالقراءة أمر واجبء والأخذ بها يعد من الضروراتء وإذا كانت القراءة بهذه 
الأهمية فإنه يتحتم علينا هنا أن نتجاوز معناها السطحيء المرتبط بكونها مجرد سياق 
إضاني خارجي يضاف إلى النص. إن الآمر أعمق من ذلك بكثير. فالقراءة ممارسة 
فعلية؛ تعمل علي تجاوز المادة المكتوبة بغرض التمكن من روح النص» وسسماع صوته. 
إنها بمثابة عملية تقوم علي فك شفرات النص» وكشف أسراره» وإظهار رموزة» من 
هنا يحق لنا الحكم علي أنه لا يمكن لأي نص أن يكون نصًا إلا بفعل القراءة والتلقي. 

وعندما نتكلم على (النص) هنا يتجه مقصدنا إلى النص المكتوب الذي يتم التعامل 
معه بها هو عليه فقط؛ لأن النص الشفهي قد تتحق إرساليته بالأخذ والعطاءء ويسهم 
المتكلم في ذلك بمزيد من التحديد والتوضيح. . أما المكتوب فالعبء في فك شفراته 
واستيعاب مقصده وتحقق مرجعيته يقع كله على (القارئ/ المستقبل)» وهذا يعنى أن 
إشكالية النص مرتبطة بإشكالية الخطاب؛ أي ب) يتهيأ لها من وضعيات لسانية تعمل 
على تحقيق المقصد المبيت الذي يراد تسريبه من خلال البنية التركيبية القائمة للنص. 

وإذا كان ما سبق ينطوي على النص المكتوب بوجه عامء فإن الأمر مختلف كل 
الاختلاف على مستوى النص الأدبي. فالنص الأدبي ليس كغيره من النصوص»ء فهو 
نص معرفي تتلاقى فيه جملة من المعارف الإنسانية؛ أهمها على الإطلاق: المعرفة الأدبية» 
لكنها ليست كافية وحدهاء لذلك فإن قارئ الأدب الذي يكتفي بمعرفة الأدب فقطء 
تكون قراءته غير كافية؛ ومعرفته بالنص هي أيضًا غير كافية» ومن ثم فعليه أن ينزع إلى 
معارف أخرى؛ لأننا قد نجد في النص الأدبي المعرفة التاريخية والنفسية والاجتاعية 
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والسياسية حتى المعرفة الاقتصادية والعلمية. .. إلى غير ذلك من المعارف الإنسانية, 
وهو ما يلقي مسؤولية إضافية على كاهل المشتغل بالأدب - علي مستوي الكتابة 
والقراءة- في التزود من هله المعارف قدي الإمكان للاستعائة بها في قراءة النصوص 
الأدبية وكتابتها. 

هذا إلى جانب الأخذ بعين الاعتبار أن النص الأدبي بنية لغوية» يجوز لها أن تتصرف 
تتصرفًا قد لا يجوز لخيره» فيستحدث من التركيبات الأسلوبية والتعبيرية ما يشغل به 
المتلقى عما قبله وعم بعده. فغالبا ما يتهيأ النص الأدبي بكيفية رمزية تجعل منه نصًا 
مغلقًا يحتاج إلى جهد ومعرفة ومهارة في التعامل معه فهو لا ينضبط كسائر النصوص 
لقانون التكوينات اللغوية» لكنه يقع مثلها أو أكثر منها في صميم إشكالية التعبير. 
بمعنى أن النموذج الأدبي هو نموذج لغوي أو لساني بالدرجة الأولى لكنه من التكثيف 
والعمق بحيث يخرق منطق المعيارية فيشغل القارئ بذاته قبل أن يشغله برسالته. 

من أجل ذلك جاءت قراءة النص وتأويله لتجسد حلا بقدر ما من الحلول 
الناجحة» التي لا يمكن أن تواجه تلك المشاكل في النص الأدبي بدونها؛ من أجل ذلك 
أصبح دور(القارئ / المتلقي) من أهم الأدوار التي تضطلع بإنجاز النص» وتعطيه 
تحققًا فعليًا؛ إذ إن الفعل الإبداعي لا يعدو أن يكون لحظة غير مكتملة في العمل 
الأدبي» وأن عملية الكتابة تطلب عملية القراءة في تلازم جدلي فاعل» قوامها: المؤلف 
والقارئ. 

فالقراءة عديل الكتابة في إنتاج النص وتفعيله» بل إن القراءة أو القراءات يمكنها 
مع تعاقب الأزمنة وتراكم الثقافات أن تحقق المزيد في الإنتاجية النصية؛ لأا تشرك 
معرفة القارئ أو القراء بمعرفة الكاتب فتخصب العمل بطريقة متنامية متجددة» ومن 
ثم فهي تتجاوز ما يجود به النص من معاني هامشية مسطحة؛ لتلاحق ما خفي منها بين 

وعلى العموم فالقراءة التأويلية لا دورها المهم والفاعل في تنء يط ذاكرة النص! 
عات سا م يه لم 0 
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القائلة بامتلاك الحقيقة كلهاء ومراجعة مفهوم التسلسل المنطقي للوقائع الطبيعية 
واستبداله بمفهوم فهم الإنسان والكون؛ أي بمفهوم تحديد العلامات والدلاللات 
سواء على المستوى الطبيعي أو المستوى السلوكي بقصد الوصول إلى الإدراك الذكي أو 
العارف للقيم والمعلومات؛ ومن ثم ارتباط الفهم بالقدرة على التمثل وتصور الآخر 
وقبوله بعيدًا عن المعيارية الثابتة أو الموضوعية المتزمتة» وبالتمييز بين ثقافة الوثائق 
وثقافة التفاهم والتبادل والتواصل والبحث الدائب عن الحقيقة.. 

وعلى هذا فلم تكن ولن تكون - القراءة تلقيًا سلبيًا أبدّا وإنما هي تفاعل خلاق» 
ومشاركة حقيقية بين النص والقارئ. والعمل الأدي بسبب طبيعته وبنيته يحتاج 
تعريًاء فالعالم الذي يُنشئه النص لا يمكن له إلا أن يكون ناقصًاء إذ إنه ليس من 
المستحيل وحسب أن ننشئ عن طريق النص الأدبي عامًا كاملا بديلًا للعالم الواقعي؛ 
تلان محمد ل خلاك ضيه الما الراقمي رستا اسلا بطاذ اراي 
مقدور العمل الأدبي أن يستوعب كوا يختلف الاختلاف كله عن العالم الذي نعيش 
فيه؛ فلاحجم الكتاب ولاعدد صفحاته يبيحان ذلك *. 

ند ع فنا 

ثانيًا. سلطة القراءة وسلطة النص؛ 

إن التركيز على القارئ في تاريخ الأدب تبلور بالأساس في أحضان مدرسة جمالية 
التلقي» التي ردت الاعتبار للقارئ» بعد أن سلم القراء لزمن طويل بملكية الكاتب 
المطلقة لمعنى نصوصه. في هذا الإطار بدأ التعامل مع النص باعتباره عملا مفتوححا 
يزداد معناه إشراقًا؛ كلما صادف قراءة ترفض اي والاستهلاك: عل أن معتى 
هو اه ب لدو م اد ا 

فحقيقة القراءة التأويلية للنص الأدبي تتجلى في المارسة الإبداعية الاستيعابية 

لمنظمة التي تندمج فيها ذات المبدع بموضوعه.» هذه المارسة لم يكن لها أن تتأتى فعلا 
اعتباطيًا؛ وإنما جاءت فعلًا إبداعيًا منظًء ينطلق فيه (القارئ / المؤول) من ضوابط 
حاكمة ومتحكمة؛ تفرضها مركبات النص المؤول أو المقروء. 

وليس معنى هذا أن القراءة التأويلية مرتهنة بقواعد تنظيرية حاسمة توجه منطلقاتها 
نحو قراءة النص؛ فهي لا تنظر للخطاب في مباشرته وبداهته» بل تعتبره خطابًا مبهنا 


: 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
سسسسسس خ 27_٠٠‏ _77_7 هك 
غامضًا عائقا أمام عملية التواصل؛ ولذلك كانت دائا ما ترغب في تحويل خطان 
(الباث/ المبدع) إلي إشكال حتى تسائله وتستنطقه ©. 

فالقراءة ظاهرة اجتماعية و(أيديولوجية)؛ بمعنى أنها ترتبط أساسًا بسلم القيم 
الجماعية» وعلى أن الجمهور ليس كتلة متجانسة» بل تتدخل المصالح الفئوية أوالطبقية 
المتعارضة غالبًا لتتمحور على مستوى القراءة. "وهنا تبدو الإشكالية لغوية أو 
أيديولوجية بحكم اللغة» أو بحكم تبن لفهم ما أو لموقف ما من المواقف الاجتماعية أو 
الفكرية "©. 

فمن هذا المنظور يتضح أن القراءة تتعدد تبعًا لخصوصيتهاء فهي فعل متشابك 
ومعقد بين النص والقارئ» حيئا من القارئ وحيئًا آخر من النص. يحاول فيها القارئ 
البحث عن مدلولاات متعددة للنص الواحد. أو فك رمور هذا التعدد ف النص الأدجبي. 

فسلطة القراءة ممارسة منظمة. لا يتحقق أداؤها المعرفي إلا على أسس منطقية» تنبع 
أساسًا من سلطة النص المقروء؛ هذه السلطة التي تجسد المكمل الفعلي لآلية قراءة 
النص. 

وسبيل ذلك يتاتى من اعتبار أن سلطة القراءة قتد ضمن مؤثرين لغويين يشكلان 
البعد (السيميولوجي/ الإشاري) لتلك السلطة» ألا وهما الدال والمدلول. الدال ضمن 
مساحة المفردة اللغوية يرتكز إلى المفهوم الإشاري أو «السيميولوجى» المؤدّي إلى 
مساحة الكشف أو التأويل. والمدلول ضمن المساحة ذاتهاء فيرتكز إلى مفهوم المعنى» أو 
الحقيقة التي تشكل مفهوم الفكرة. ومن هذا الفهم لثنائية الدال والمدلول نستنتج 
العللاقة بين القارئ والنص ضمن تداعيات عملية القراءة. فالقارئ ينتمى إلى المفهوم 
الإشاري أو السيميولوجيء من حيث الوظيفة التي تكرس مفردة الكشفء أو الدلالة: 
بين| ينتمي النص إلى المالول» من حيث الوظيفة أيضًا. ولا شك أن هذا ما تقوم به 
أساسًا وظيفة اللغة» حيث الارتكاز علي مغايرة وحدوية البعد الدلالي» وحيث تتحول 
سمة الكلام بصفة عرضية إلي تعدد الأبعاد فتصبح حدئًا لسانيًا قابلًا لأكثر من 
قراءة واحدة نتيجة لقيمته المتعددة. وهو مايمكن التعبير عنه بثنائية الدللالة أو 


بتعددها”". 
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وهكذا وإن كنا نجد أننا نخوض في تحديد أشكال لغوية؛ إلا أنها تنطلق عن ثنائيات 
تعكس بعدًا يتجاوز البعد اللغوي. فثنائية الرمز والمعنى لها أكثر من بعد ضمن إطار 
اللوحة الفنية. وعلى هذا الأساسء يمكننا تشكيل سلطة النص التي تسهم في تشكيل 
الرؤية الفنية والجالية المتوخاة من عملية الكتابة. 

فلا شك أن النص بط يمتلك من سلطة تكمن في مرجعيته المعرفية» وبنيته اللغوية؛ 
ورؤيته الفلسفية» يكون قادرًا علي أن يحدد لنا مفهوم الدال والمدلولء وذلك إذا 
اعتبرنا أن النص وحدة معرفية مستقلة» قبل أن تتصل بالقارئ لتشكل (تركيبة) لوحدة 
معرفية جديدة تسمى (القراءة). فالكتابة من حيث الأداء المعرفي تمثل منظومة معرفية؛ 
تحتوي كلا البعدين:الدال والمدلول. فمن خلال مركبات النص نستطيع تشخيص 
المفاهيم الدلالية والأخرى المدلولية. ويتأي ذلك من خلال إخضاع كل العمليات 
اللسانية ‏ والنص الأدبي إحداها ‏ من لغة وكلام وتعبيرات» إلي عمليات منهجية 
لاحصر لحاء سواء عبر تفكيكها أو بنائها من جديد؛ لأنه ليس أمامنا من بديل سوي 
القبول بفكرة الدال/ المدلول / الدلالة... حيث لاوجود لدليل متعال» ولايمكن 
الفصل بين الدال والمدلول إلا ميتافيزيقيًا.. فعندما نضع مدلول علي العكس من ذلك» 
ونعترف أن المدلول في وضع الدالء فإن التمييز بين المدلول والدال.. يصبح في جذره 
إشكاليًا ©. 

فسلطة النص الدلالية تؤدي وظيفتها أداءً فاعلًا؛ من خلال التقائها بسلطة القارئ 
التي تمثل الدلالية الكلية. أي أن دلالية النص تمثل نقطة الالتقاء مع القارئ» وبالتالي 
يجب أن تنخرط ضمن التصور الشكلي الخارجي للنص الذي يعكس آليته الأدائية؛ 
بتشخيص المسالك والدروب المؤدية إلى منطقة ال«مدلولية» في النصء مرورًا ببنية 
النص التي تنشئها المنظومة التحليلية في سلطة القارئ. أي أنه يمثل انعكاسًا داخليًا ل 
امركّبة؛ من مركّبات النصء التي لعبت دورًا إيحائيًا في اجتذاب القارئ. من هنا 
يسهم كل تشكل من تشكيلات سلطة النص في عكس تصور معين ضمن عملية 
القراءة. 


ه١‎ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

فتشكل المرجعية المعرفية داخل النص يجسد لبنة أساسية في سلطة النص؛ إذ تسهم 
في تدوين مجموعة المفاهيم والعلاقات الاجتماعية والسلوكية والنفسية» وسائر القيم 
والمفردات التي تشكلت منها الخلفية المعرفية للنص. فالمرجع يمثل المرتكز الحيوي 
الذي من شأنه أن يدعم مفهوم القراءة التأويلية» أي أن يعمل بمثابة الدافع أو المحرّض 
لتبني وجهة نظر محددة» يقصدها القارئ الذي يأمل من وراء مغامرة القراءة إنتاج 


رؤيه معينه. 


وبطبيعة الحال يستطيع القارئ أن يستثمر هذه (التشكل/ المرجع) في إنتاج قراءة 
نمطية تتصل بالرؤية التاريخية» وحتى بالرؤية الأسطورية أو الميثولوجية للنص. فهذه 
الأنماط تجسد في مجموعها مقاربات خارجية من حيث التناول التحليل الميكلي للنص» 
مثلما تمثل القراءة الشكل اللغوي الخارجي للنص. 

ولكن ينبغي الإشارة إلي أنه إذا كانت مرجعية التشكيل المعرفي للنص تأتى في 
مقدمة الدعائم الفاعلة والمفيدة في عملية قراءة النص وتأويله؛ إلا أنها ليست كل شىء 
في هذا المجال» وإنا تتعزز هذه المرجعية كسلطة نصية مساعدة في عملية قراءة النص 
وتأويله بالبنية الشكلية للنصء والتي تعد الأكثر فاعلية» من حيث أدائها في عكس 
مفاهيم المرجعية المعرفية للنص؛ أي تعمل على تجسيد الرؤية الفنية والجمالية للنص من 
خلال تشكيل نسقي تنظيمي لكل العلاقات والتنظييات الفكرية المستوحاة من بيئات 
وعوالم ذهنية وأسطورية واجتاعية أسهمت في تدوين المناخ الفكري للكاتب الذي 
انعكس في منتج النص» وتمثئل حلقة الربط بين المرجعية والرؤية الفلسفية للنص؛ أي 
يمكن تصورها بوصفها الهيكل التنظيمي للنص. ومن خلاها تعمل اللغة التي تشكل 
الإطار العام لهذه البنية» في تسمية وتحديد علاقات المفاهيم التي تسمح لوحدات المعنى 
أن تؤدي وظيفتها المعرفية. 

فالقراءة التي تتجنب الخنوض في بنية النص» مكتفية في ذلك بتدوين المرجعية 
المعرفية للنص من خلال اتصال دلالي خارجي؛ تكون قراءة نمطية؛ تميل إلى إملاء رؤية 
القارئ من خلال مرجعية النص. أو هي عملية انعكاس مباشر لمؤثرات بيثية في بيئات 
مناظرة تبدي استجابات متناغمة وفق رؤية تصورية تقليدية. أما القراءة التي تنزع إل 
إيجاد رؤية فنية وجمالية» تنشأ ضمن بيئة مستحدثة» أنتجتها إرادات مشتركة ما بين 
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المبحث الثاني: 
ابس والقارئ. فهي التي تعمل من نقطة متوثبة على إنتاج قراءة بمفاهيم لا تخضع 
للتقليدي والنمطي؛ قراءة تحتمل التأويل المتناغم؛ الذي يعمل على استثمار الطاقات 
الفنية ل التراكيب والبني اللغوية للبيئة المستحدثة؛ وتنطلق بالقراءة نحو آفاق واسعة؛ 
تعتمد في فلسفتها على حضور مجموعة مفاهيم تراس مع السلطة المعرفية لكل من 
النص والقارئ. 

فكلم| كان النص قابلًا للتحول في تشكيلاته المفهومية» فإنه يعكس مستوى متطورًا 
في حداثته الفنية والبنيوية. وأقصد بالحداثة الفنية والبنيوية هنا تلك القدرة على استلهام 
الروح التجديدية وتجلياتها في مرجعية النص»ء إضافة إلى تأسيس رؤية فلسفية قادرة على 
محاكاة رؤية القارئ الفلسفية. 

وعليه» يمكن القول إن سلطة النص تشكل أحد الروافد الرئيسة لمنظومة القراءة» 
ولا يمكن بأي حال من الأحوال تجاوز سلطة النص في تشكيل مفهوم القراءة وتأويل 
المعنى؛ لأن ذلك من شأنه أن يؤدي إلى إنتاج رؤية غير متوازنة ونص مبني ضمن 
أحادية قطبية» قد لا تعكس واقع النص المكتوبء بقدر ما تعكس رؤية القارئ. 
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القراءة التأويلية: أهميتها. أنواعها. خصائصها 


ثالثًا. مستويات قراءة النص: 

يستمد العمل الأدبي ثراءه بالتحديد من خاصية التواصل التي تميزه كنص أدبي 
مكتوب. وبهما أن تلقي العمل الأدبي يحدث خارج إطاره الأصلي فإنه ينفتح على أكثر 
من قراءة تأويلية» ويقبل أكثر من تفسير. إذن فموضوع القراءة ليس إلا نتيجة 
متشابكة ومعقدة لمؤثرات عديدة... ذلك أن كل قارئ جديد ينظر إلى النص من خلال 
ما يحمل معه من تجربته الخاصة وثقافته الفردية» وقيم عصره. وهمومه. وبالتالي فإن 
الآثر. الذي يحدث عند كل قراءة ما هو إلا أثر جديد» يحدث للمرة الأولى» من هنا 
استحال وضع تأويل نهائي للنص الأدي. 

وعليه؛ فإن الدور المفترض للمؤول هو إزالة الغموض»ء وفتح طريق نحو النص با 
يخدم بقية القراء» أي إنتاج فهم معين من خلال دلالات معينة» يمكن تقاسمها مع 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
ابوت تالاقب - ا ااا ةو وو دن 
الآخرين. فإذا كان التخيل والصياغة الفنية منحا النص الأدبي تميزه وخلوده؛ فإن 
القراءة هى مصدر إعادة الحياة فيه وتجدده. فكلا تعددت قراءاته كلما بدت خصوبته 
المتوقدة التي تتبدى ثيارها مع كل قراءة منتجة؛ بسبب ارتحالها خلف تخوم النص» التي 
لا يستطيع الإفصاح عنها؛ رب| لاعتبارات سياسية أو أخلاقية...إلخ. لكن ليس معني 
هذا أن ينصب اهتمام القارئ المؤول فقط علي ما يود النص قوله من دلالات ومعانٍ... 
لأننا إن فعلنا ذلك نكون قد أهملنا ما قاله بالفعل. 
من أجل ذلك فإن المؤول مطالب على كل حال باحترام مقتضيات النص؛ أي 
بدراسته في شكله وتشكله» وباحترام مقتضيات الفهم؛ أي بتتبع حركية المعنى. 
فالتحليل النقدي لا يخترق النصء ولا يترجمه» ولا يفك شفرته مرة واحدة إلى 
الأبد؛ بل إنه يسهم في تحليقه في فضاء دلالاته غير النهائية. من هنا سوف تتوالد 
القراءات» وتأتي كل قراءة بمعنى جديد؛ لأنها تبدع نضا يضاف إلى مالا نهاية له من 
القراءات والتحليلات السابقة للنص الذي لا يمكن اعتباره الأصل ولا الأول ولا 
اللأشير نو 
ومن هنا كانت قراءة النص تستلزم الخوض في عدة مستويات» أو لنقل عدة 
مراحل» وهذه تتم بشكل تدريجي» يتوقف على ماهية القارئ» وما يمثله كأحد أهم 
آليات القراءة التي تعمل على تشخيص حالة القراءة ضمن العملية الكلية التي تمثل 
محاولة «قرائية) معرفية متكاملة. وأقصد بالمحاولة «القرائية المتكاملة» تلك المحاولة 
التي تبتدئ بلحظات انطباعية أولى» تشكل مبررًا لتواصل القراءة» تليها حالة استنطاق 
مركبات النص ومفرداته» تتبعهم| حالة تأويل فلسفية وفق رؤية معينة» يحددها الفاعل 
أو القائم بفعل القراءة. فإذا اقتصرت عملية القراءة على انطباعات أولى» دون أن تؤدي 
إلى إنتاج نض.آخخر يسك الآثر الملموس لفعل القراءة ‏ لا يمكننا أن ندعي أن هناك 
عملية قراءة منجزة. 
وهذه الحالة تعد وضعا استقرائيًا لأدوات الكتابة. فالنص المكتوب هو منتج ذهني؛ 
وهذا المنتج مبني وفق شبكة من الرؤى والعلاقات» ومحكوم بآليات كثيرة طمح 
الكاتب لاستخدامها بتصور معين. فالقراءة هنا كحالة أولى» تمثل محاولة لفك رعوز 
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هذا التشابك الذي يؤدي إلى إنتاج رؤية محددة تجاه آليات الكتابة» وبالتالي تكون 
القراءة في سَمَرها الأول قراءة تكوينية استنطاقية لأنساق كتابية. ولكن يمكن القول 
إن المعني الأول المنتج بفعل الكتابة في هذه ا حالة هو النسق اللغوي الذي يمثل 
المنظور الأكثر وضوحًا في حالة الاكتشاف؛ إذ إن النسق اللغوي يؤدي إلى ربط 
التواصل ببقية الآنساق التي تتشكل من خلاله. ومن خلال اكتشاف البنية السطحية 
للغة النص» نستطيع أن نؤسس سلطة القراءة كخطوة أولى» وهنا يأتي دور اللغة 
ليجسد مدخلا حيويًا لبواطن النص المكتوب. 

ولكى يتم إنتاج تصور شامل عن شبكة البنى والعلاقات الداخلية والخارجية 
للنص المكتوب ينبغي أن تتجاوز عملية القراءة حالة الاكتشاف البدهي المعلن؛ إلى 
مرحلة قراءة أكثر عممًا من سابقتها؛ وهى المرحلة التي يمكن أن نطلق عليها مرحلة 
القراءة الاستنطاقية أو التفسيرية» والتى تعمل على مزاوجة المعاني والتصورات 
المنتستبطة'مخ_القرّاءة- ف المستوئئ :الأول لإزالة الغرابة واستعاةة: الألفة النقرية. قيم. 
بمعنى التعرف على المقامات أو السياقات التى تفيد في فهمه؛ أو تجعله ذا معنى يساعد 
غل إنجاز المرجعية المقصودة مثه..وغل الرغم من أن.التتياقات اللخازيجية. قد لا ,تقد 
كثيرًا في عملية التأويل؛ لأن القارئ أو الناقد المؤول ينظر إلى ملابسات الجانب التقني 
في بناء النصء وليس إلى مرفقاته. فالنص الشعري مثلًا يفسر في نطاق مستلزمات 
الشعر ومقومات النوع» وليس فقط فيا قد يحتويه من أثر السياقات الخارجية» وعليه 
فإن مشكلة التأويل تتجاوز ما يدعي النص أنه يقوله أو لا يقوله؛ وتعني بالأحرى تلك 
الكيفية التي يحدد بها السياق تأويل المقول. ومع ذلك أو لذلك فإن التفسير قد لا يزيل 
كل الغموضء وبالتالي قد لا يصل التأويل إلى المدى المطلوب ”". 

ثم يأت بعد ذلك المستوى الثالث من القراءة» ألا وهو القراءة التأويلية التي تؤدي 
إلى إنتاج وجهة النظر الكلّية إزاء النص المكتوبء وتمثل الخطوة الأخيرة في خضوع 
المتتج الذهني لعملية القراءة» أو ما يسمى بنص القراءة» النص الجديد المبني على 
تداعيات النص المكتوب. 

وعلى ذلك تكون القراءة التأويلية تجسيدًا للقراءة المنتجة؛ القراءة التي تستثمر ما 
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جب ري م ب بي 
أنتجته القراءة الاستنطاقية التفسيرية. وعليه فيمكننا أن نصفها بالقراءة الكلّية» القراء: 
التي أنتتجت نصًا آخر متكنًا على النص المكتوب أو القراءة الاستنباطية. وفي هذه الحالة 
تكون القراءة قد تجسدث عبر مراحلها في تشكيلات متتالية» لاستخراج المعنى المرجو 
من وراء عملية الكتابة؛ أي تأكيد جدوى الكتابة كعملية بنائية ذات بعد دلالي يسهم 
بشكل فعال في المشاركة في تدوين الوعي. 

فالقراءة التأويلية تؤدي دورًا مهما في العملية الإبداعية؛ إنها تعمل على فك النص 
من التقوقع والتقيد ضمْن المعاني الأحادية المحدد. ى| تجعله مستعصيًا على محاولات 
القولبة والتكلس والحصر. و لاشك أن هذه الطريقة تعطى للنص إمكانات لقراءات 
متجددة: تمتلك ميزة الإجابات المتجددة على قضايا ومشكلات قد تنشأ خلال مسيرته 
الزمانية المتتالية. 

فقيمة التأويل إذن تنبع - وفق المراحل السابقة ‏ من تتبعه حركية المعنى في النص» 
وتوجهه إلى عوالمه الخفية؛ رغبة في استخلاص الحقيقة من الفن أو معرفة الباطن من 
وراء الظاهر. 

إذن يأ التأويل في مجمله درجة من أهم درجات الوعيء التي تجسد إحدى 
الوسائط الممكنة في العملية التواصلية بين النصوص - الأدبية وغير الأدبية ‏ وجمهوز 
المتلقين من القراء؛ حتى وإن كان الكاتب غائبًا لحظة القراءة فهو محسوب حسابه ف 
التأويل؛ أي في فهمه من خلال فهم كتابته "". 

6د جد 

رابعا. عيوب القراءة التأويلية للنص: 


وإذا كانت القراءة التأويلية تنعكس كفعل وممارسة ‏ من منظور القارئ أو المقروء- 
تتجاوز دعاوى انغلاق النص وموت المؤلف؛ إذ تجعل النسن المقروة مدا مرا 
بالمعاني» إلا أن البعض يشكك في سيرورة العملية التأويلية برمتهاء وفى مصداقية 
نتائجها؛ على اعتبار أن التأويل ما هو إلا إعادة كتابة النص من قبل المؤولء وأنه يخلو 
من ولوقية الإجراء العلمي؛ ويتحلل من ثنائية الذات والموضوعء التي تطبع عملية 


تحصيل المعزفة الحقة الثي تبقيه كميارسة فنية تخضع للمهارات الشخصية. فالتأويل 
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على هذا لا يجسد ممارسة علمية تحليلية منهجية مثل (السيميولوجيا/ العلامات) مثلا 
التي تتبع سيرورة المنطق البنائي للنص» وتستهدف التخلص من التأويل نهائيا لصالح 
ما يسمى بالوصف الوظيفي في (علم الأدب) ”". 

فمكمن خطورة القراءة التأويلية إذا يتجلى في كونها لا تعترف للنص بوضعية 
واحدة معينة هي مضمونه مما يوحي بأن النص لامضمون له وإنما ينتجه القارئ 
إنتاجّاء وهذه القراءة لاتزعم بأن الكاتب كتب نصًا بدون مضمونء بل ترى أن 
ماتذهب إليه هو ما أراده الكاتب؛ أي أن ما توصلت إليه من النص هو المضمون الذي 
أراده الكاتب وكتب من أجله النص. 

من هنا كان ربط الرافضين لبدأ القراءة التأويلية بمفهومها السابق بين محاولة 
القارئ لتفسير النص تفسيرًا مغايرًا للنسق التقليدي» وبين طمس معالم النص 
الحضارية وخصوصياته الثقافية بالدعوة إلي عزل النص عن مجال تداوله؛ مما أوقع 
القراءة التأويلية في فخ الإسقاط والتلفيق. وهذا هو حال العديد من القراءات النقدية 
المعاصرة. التي اتخذت التراث العربي فضاء تجريبيًا للمناهج النقدية الغربية» ظنًا منها 
أن التراث هو مجرد ركام من المعارف المجزأة المنفصل بعضها عن بعض. والتي يأتيها 
(القارئ/ المؤول) بعين غريبة» كأن ينظر إلى نصوص التراث "في تفردها المنعزل 
وحدودها الضيقة ودوائرها الجزئية. وإذا أضفنا أن هذه العدسة ملونة سلمّاء وأن 
عمقها البؤري جاهز من قبل؛ فإن ما سوف تراه هذه العدسة لن يكون هو التراث 
بالضرورة؛بل ما يتلون بلون العدسة؛ ويقع في بعدها البؤريء فتغدو أداة الرؤية معكرة 
على الرؤية ومن ثم سبيلًا إلى تزييف الوعي بالتراث" ”". 

ولعل المتتبع هذه القراءات. يجد أنها وقعت فيما يسميه (امبرتو إيكو) بالاستعمال أو 
التوظيف؛ أي التطبيق الآلي لأدوات نقدية مستعارة من (الآخر/ الغرب»)» ومحاولة 
البحث عن مقابلات لما في تربة الثقافة العربية» كأن يصبح المعري كافكاءوأبو تمام 
مالارميه العرب» وأبو نواس بود لير العربء والجرجاني بارت أو دوسوسير 
العرب"". هذا التوظيف هو فعل (إيديولوجي) يجعل القراءة حبيسة رؤية إسقاطية 
قاصرة تجعل النص مجرد سلاح (إيديولوجي) في يد جماعة ترى نفسها في النص المقروء 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
مرآة يعبر عن طموحها وغاياتهاء فيغدو النص متأثرًا بغادامير وريكور"مجرد قالب 
يتشكل طبقًا لمستويات الشعور. لذلك لا يوجد تفسير خاطئ؛ بل يوجد تفسير قصدي 
سواء في انتقاء النص أو في موضوع تطبيقه... وليست مناهج التفسير إلا تبريرات 
للذات أمام النفسء وأمام الجماعة» وأمام التاريخ. فقراءة النص بهذا المعنى هي إيجاد 
تطابق بين الحاجة والنصء بين الذات والموضوع.فالمعنى يأتي من النفس أولا كحاجة 
أو رغبة أو أمنية ثم تجد ما يقابلها في النص فتتطابق معه وتتشبث به على أنه التفسير 
الصحيح. في الظاهر يبدو أن الموضوعي قد انتقل من النص إلى الذهنء وفي الحقيقة 
يتتقل المعتى الذاتي من الشعور إلى النص: فالقراءة إذن هي إيجاد ما ترغب فيه النفس 
متحققًا في الخارج فتقع في وهم الحقيقة» بمعنى تطابق الرغبة مع النص"”". 

هذه الآلية الإسقاطية لدى القارئ لا تعدو أن تكون استجابة لاشعورية لأنساق 
الثقافة المهيمنة» ثقافة الآخرء وتجاهلا لاستقلالية . (الأنا / التراث)» أصوليًا 
ووجوديًا... فيقع القارئ فيا يسميه جابر عصفور ب«التسليم الاتباعى»» حيث تتم 
عملية الاستعارة "دون استدلال على صحتها واختبار لتناسبهاء أو فحص لإمكاناتها 
على مستويين: مستواها الذاتي المقترن بسياقها التاريخي ونسقها المعرفي الذي أنتجت 
ضمن علاقاته؛ ومستواها الأدائي الوظيفي» حيث يستخدمها القارئ في سياق تاريخي 
مغاير» أو نسق معرفي ينطوي على إشكاليات مغايرة " ”". 

لكن هذا لا يعني ألبتة أن تنغلق الذات على نفسها وتتجاهل الآليات النقدية التي 
اكتشفها (الآخر/ الغرب»» لأن الانفتاح على نتاجه يؤهل الذات في التمثل ومن ثم 
الاستقلال الذاتي؛ بل إن الجدل معه يعكس ظاهرة صحية تعبر عن وصول الذات إلى 
مرحلة الوعي بالنفسء والقدرة على تعلم آليات الحوار في آن واحد. 

التراث إِذَاء هو إنتاج بشري يعبر عن كينونة الذات ضمن شروط تاريخية أسهمت 
في تشكيل خصوصيات الأفراد» الذين أنجزوا بفعل الإبداع رؤيتهم الخاصة للوجود؛ 
وهو وإن كان ثابتًا لدى منتجيه» فهو متحول في الأزمنة والعصور. يحتمل الإضافة 
والتطوير بفعل القراءة الواعية لهذه الأنساق. ولعل هذا ما جعل فيلسوف البصرة 
يعقوب بن إسحاق المعروف ب (الكندي) يدرك " أن تراث كل أمة إنها هو حلقة من 
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المبحث الثاني القراءة التأويلية: أعميئها. أنواعها. خصائصها 


حلقات ١ب‏ خعم اق الإنمالي» وحري بنا إذا كنا حراصًا على تتميم نوعنا "إذ الحقٌ في 
ذلك" فيما يقول الكنديء أن نبدأ مما قاله القدماء» السابقون» لا على سبيل استعادته 
أوتكراره بوصفه الأكمل والأنقى» بل على سبيل "2 تتميم مالم يقولوا فيه قولًا تامًاء على 
يحرى عادة اللسان وسئة الأزمان" », 

فيمكن القول بأن التأويل يتطور بتطور فعل القراءة» ومهما تكن الإجراءات أو 
الخطوات التي يتبعها فهو يستهدف استخلاص المعنى الذي هو الخطوة الأولى نحو 
الفهم؛ وبناء المرجعية الذي هو الخطوة الأول للتغسير؛ ؛ والتراوح بين الفهم والتفسير 

هو الحركة الدائبة للتأويل ني جميع الأوساط والمجالات. وإذا كان من شأن المؤول في 
لحظة بعينها أو في موقف بعيئه أن " يسيب يسيج " النص من أجل الوصول إلى معناه أو إلى 
معنى كامن فيه» فإن من شأنه كذلك أن يتابع حركة انفتاحه. وأن يجعل من الحوار 
النصي أومن الحوار حول النص جزءًا لا يتجزأ من الإبداع حاضرًا ومستقبلًا. 
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النص الشعري بوصفه أفقنًا تأويليا : 


)١(‏ انظر:كريم الوائلي: (الخطاب النقدي عند المعتزلة:قراءة في معضلة المقياس النقدي)» دار مصر 


العربية» القاهرة /991١م»)‏ ص.9. 

2 أي معنى علميًا متخصصًا.للمزيد: انظر:سامى خشبة (مصطلحات الفكر الحديث).» الحيئة المصرية 
العامة للكتاب» ج١ء‏ ط١ء‏ القاهرة7 ١٠٠٠م‏ ص 779. 

هق د. سعيدك بتكرادة" ممكنات النص ومحدودية النموذج النظر 
المغرب 855 ام. 
ومعاييره وأحكامه»وعلم (الأيديولوجيا) هو علم الأفكار. وموضوعه دراسة الأفكار والمعاني 
ومعرفة خصائصها وقواعدها والبحث عن أصوها... انظر:مجموعة من المؤلفين: (المعجم 
الفلسفي). مجمع اللغة العربية؛ الميئة لشئون المطابع الأميرية» القاهرة ١4٠07‏ ه 1181م 
ص 559. مصطلح رقم (177). 

(*) ابن عربي: (محيى الدين بن محمد بن علي الحاتمي):(الفتوحات المكية في معرفة الآثار المالكية 
والملكية)» دار إحياء التراث العربي» ج ”7 ط١»‏ بيروت (بدون)؛ ص 50 ١‏ . 

(:) انظر:د.حسن مصطفى سحلول: (نظريات القراءة والتأويل الأدبي وقضاياه)» منشورات اتحاد 
الكتاب العرب» دمشق ١١٠7م‏ ص 01. 

(5) انظر: عبد الحادي عبد الرحمن: (سلطة النص - قراءات في توظيف النص الدينى)» سينا للنشر؛ 
مؤسسة الانتشار العربي؛ ط١ء‏ بيروت /99١م؛ص”7‏ 4 7. ١‏ 

(5) المرجع السابق» ص17 7. 

(©4 انظر: د. عبد السلام المسدي: (التفكير اللساني في الحضارة العربية)» الدار العربية للكتاب» تونس - 
ليبيا 1941م ص5١671‏ 11 5. 

(4) انظر: محمد الشيخ:"مشروع التفكيك لدي جاك دريدا" مجلة دراسات عربية» دارا لطليعة:؛ بيروت 
1 1/ ١0م‏ 

(9) انظر:د. نبيل راغب: (موسوعة النظريات الأدبية)» الشركة المصرية العالمية للنشر (لو نجمان)' 
القاهرة ١٠٠7م‏ ص778. ١‏ 


يي" محلة ذكر ونقد العدد /0)» أبريل؛ 


المبحث الثاني: القراءة التأويلية: أهميتها. أنواعها. خصائصها 

امو١8 انظر: محمد خرماش:"النص الأدبي وإشكالية القراءة والتأويل "؛ مجلة: فكر ونقدء ص‎ )٠١( 
بعدها.‎ 

(١1)المصدر‏ السابق. 

١١‏ )المصدر السابق. 

(1) د.جابر عصفور: (قراءة جديدة لتراثنا التقدي)» النادي الأدبي الثقافي» ط١.ء‏ جدة؛ المملكة العربية 
السعودية٠99١»‏ ص184. 

. انظر:. أدونيس: (مقدمة للشعر العربي)» دار العودة بيروت؛ ط5» 1447 م: ص57‎ )١5( 

(15) د.حسن حنفي: (قراءة النص)؛ ضمن كتاب:«ال هرمينوطيقا والتأويل)» مجلّة ألف. ط؟, الدار 
البيضاءء997١.‏ ص 18 . 

.147 د.جابر عصفور:(قراءة جديدة لتراثنا النتقدي)» مرجع سابق» ص‎ )١17( 

(0)) المرجع السابق» ص18/8. 
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المبحث الثالث: القراءة التأويلية: والخطاب الصوفي: الإشكالية والمنهج 


المبحث الثالث 


القراءة التأويلية والخطاب الصوفي: 
الإشكالية والمنهع: 


القراءة التأويلية والخطاب الصوفي : 


"الإشكالية والمنهج' 


مدخل: 

يعد الخطاب الصوفي من أهم الفعاليات الأدبية التي تمتلك آليات وشروط نصيتهاء 
فهو ممارسة مؤهلة لأن تكتسب الأبعاد المختلفة التي تضمن لها الانسجام وشروط 
التواصل؛ وذلك من خلال دورانه ضمن معايير الاتصال الأدبي العام. فهو في ذلك 
شأنه شأن باقي الخطابات. ولإن كان هناك نزوع نحو التفرّدء فإنه يتجلى من خلال 
الترتيب البنيوي للوسائل اللغوية المختلفة في علاقتها بالتجربة الصوفية”". 

فالخطاب الصوفي شكل من أشكال التعبير اللغوي عن تجارب معرفية وجدانية» ىا 
أنه ضرب من الكتابة الإبداعية له خصوصياته الفنية والجالية التي تثبت له - با لا 
يدع محاللا للشك - انتماءه الأدبي» بغض النظر عن خلفياته الدينية» وتوجهاته 
((الإيديولوجية)) ومضامينه الفلسفية. فالشروط اللغوية والبلاغية والأسلوبية همي 
التي تضمن الوظيفة الأدبية للخطاب ‏ أيا كان نوعه. 

وقد عاني الخطاب الصوفي من المجافاة والإقصاء زمنا طويلاء فكان الموقف منه 
موقا صداميًا إلغائيا.حيث اصطدم بجدار التلقي» واستحال تحقق العملية التواصلية» 
والاتفاق بين أفق ألفه المتلقي وآخر في طور الإنجاز". ولعل السبب في ذلك يرجع إلى 
طبيعة نشأة هذا الخطاب الذي "نشأ في مناخ ثقافي ينهض على الإيمان بأن هناك حقيقة 
واحدة» وحيدة؛ نهائية» وكل ما عداها باطل» وهي إلى ذلك مجسدة في شريعة يستند 
إليها ويحرسها نظام سيامي؛ وكل قول آخر إما أنه يتطابق معهاء وحينئذ يكون ناقلاء 
وإما أنه يتناقض معهاء وحينئذ يجب رفضه ونبذه"". 


"6 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


وإذا كان الخطاب الصوفي يعكس في إحدى جوانبه الظاهرية خطابًا منافضًا 
للحقيفة الشرعية ‏ من وجهة نظر المتلقي السلبي ‏ فإئه أجل ذلك كان نبذه وإقصاقء 
من دائرة الكتابة الأدبية؛ لأنه خاطب الناس بغير ما ألفوه» فتعطل تمام العملية 
التواصلية لانبهام المرجع» وخضوع الخطاب الصوفي للقراءة الجامدة؛ ولعل هذا 
يوضح السبب في عمد المتصوفة إلى اللقاءات السرية. يقول ابن عري في ذلك: "هذا 
الفن من الكشف والعلم يجب ستره عن أكثر الخلق ل فيه من العلوء فغوره بعيل 
والتلف فيه قريب» فإن من لا معرفة له بالحقائق ولابامتداد الرقائق ويقف على هذا 
المشهد من لسان صاحبه المتحقق به وهو لم يذقه ربما قال أنا من أهوى ومن أهوى أنا 
هذا نستره و كعم" 0 

ذا كانث خصوصية المعاني في ما فرضت الأجواء اليرية المجيلة مبذا .التي من 
الخطابات» فليس معنى هذا أن هذه الخطابات قد انغلقت معانيها على أصحابهاء وإن) 
أنتج المتصوفة نصوصًا أدبية - شعرية ونثرية - استطاعت ضمن سياقات شكلية 
ومعرفية وثقافية معقدة» ومقامات ذاتية تفاعلت مع تلك السياقات» أن تكون منطلقا 
لتحديد الخطاب الصوفي من وجهة نظر لائحته الاتصالية. 

وعلى الرغم من أن المنصوفة لم يكن هدفهم في البداية الدخول في حوار أو صراغ 
لفرض منهج فكري أو تربوي في الحياة» يناقض المعروف والسائد إلا أن خطابهم كان 
يعكس ذلك التناقض الذي يوحي بالقوة الحيوية للقصد الأدبي؛ والتي قطباها وعي 
الكتابة والقراءة معًا. فلو أنه كانت التجربة الصوفية خارج تطاق التعبير عنيا نا 
تحققت إمكانية القراءة» وذلك لأن "الكتابة لا تتحقق إلا لأنها تحمل داخلها إمكانية 
القراءة'"©. : 

والخطاب الصوفي يمتلك من نات الإطلاق وعدم التحديد - بفعل قوانينه 
وإمكانات التواصل المعقدة فيه - ما يجعله بمثابة الآلية الكاتمة التي شكل وضعها في 
التلقي آليات انفتاحه» وهو وضع تأويلي. ومثلما كان النص القرآني بالنسبة للمتصوفة 
فضاء لاتأويل: يقوم به أولو الألباب الذين يتفكرون ويعقلون» فإنهم ‏ وبدون شك - 
قد وضعوا هذه الكيفية ضمن تصورهم لقراء نصوصهم» فعبروا عنهم بالخاصة أو 
أهل الإشارة» أو ذلك القارئ الذي تسعفه عباراتهم لفهم إشاراتهم ". 
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المبحث الثالث: القراءة التأويلية: والحنطاب الصوفي: الإشكالية والمنهج 
وقد عبر للخينوع باللغة) والتي يعاد بفضلها إنتاج أو تمثيل أونمذجة الواقع 
والحدث أيا كان مصدره» وتوسعوا في أشكال التعببر التي سمحت بها اللغة» وشكلوا 
لد خيطابيا عيبت المكونات والظواهر النصية ‏ سواء على المستوى (الإبداعى/ 
التأليفي) أو(التأويل/ الشارح) - من شعر وقصص وأدعية ومناجيات وحكم 
واخبار» تنتظمها جموعة سس القوانين التي نحكم العلاقات والتفاعللات فيا بينها» 
ل بلوغ هدف معين! عبر التعبير عن تجربتهم في الاتصال بالله تعالي» وهي نجربة 
معرفية عاطفية» كما أنها تجربة في الكتابة والإبداع. ولذلك يبدو من الخطأ التمادي في 
الاعتقاد بأن الخطاب الصوفني هو خطاب دينى صرف؛ لأن الخطاب الديني يشتغل 
بلغة ((حرفية)) لا حال فيها للتخييل؛ لأن لغة أي نص ومن ثمة بنيته لا تعني إلا ما 
يقصده المرء من استخدامه لما. فاللفظة في اللغة غير اللفظة في الخطاب الذي لا يريد 
المتكلم باستعماطا إلا معنى يقصده 7©. 
ومن هنا شكلت ظاهرة تلقي الخطاب الصوفي وتأويله إشكالية كبرى سوف نقوم 
بإفساح المجال لها في هذا المبحث بإذن الله تعالى» وذلك من خلال مجموعة من الأسئلة 
التى قمت بطرحهاء والتي تجلت في حدود العلاقة بين النص الصوفي والمتلقي» وكيف 
استطاع أن يفرض وجوده أدبيًا؟ وهل استطاع تحقييق التواصل 0 جهور (القراء/ 
لمتلقين) بعد ما كان خطابًا (أيديولوجيًا/ مذهبيًا) فرض عليه الإقصاء زمنا طويلا؟ 
وما الكيفية التي تشكلت من خلالها المعاني داخل الخطاب الصوني؟ وما مصادر تلقى 
200 المعاق؟ وهل نجحت ف تغيير وجهة (التلقي) بتاسيس مساحة جديدة للترقب 
والابكل! ؟ هذا هو ما نحاول - بمشيئة الله وعونه - أن نبحث عن إجابة له في 
الصفحات التالية إن شاء الله تعالى. 
أولاً. |الخطاب الصوضي واحتجاب المعنى. 
00 |اة ف والمتلقى قد أدخل هذا 
نما وفع يتخاي راض ف انهم ان ورك وس 1 لا 
اليس فق مساعة الفجقء وشملق أزعة لي العراسين:. سي اي ال ع1 
صيد 47 زلك لا يبتعد كثيرًا عن التعارض الماثل بين اق 
الرسمية فترة من الزمن» و مرح نا الء اللالفت “ققد جنب الأخير 
الانتظار الحديد» الذي أنشأه المخطاب الصوثي» وبين اىى تلفي بنك 1 
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النص الشعري بوصفه أفقًا تأويليا 
نفسه عناء هدم موجود قائم متكامل البناء» وأبى أن بهبوع نفسه لإعادة تشييد مالم بألفه 
بعننة خا رخضن إن يقيه عام من التوقعات والمفاجآت الني تتعارض مع ما رسخ في 
ذهنه قبل ظهور الخطاب الصوفي. 
ولكن رغم كل ذلك استطاع الخطاب الصوفي أن حقق نوعا من التواصل بينه وبين 
المتلقي - هذا الذي اتسع أفقه لكل الاحتمالات وتبيئ وعيه لكل المفاجآت.لقد شرع 
للخطاب الصو أن يتعايش سلميًا مع كل أنواع الآفاق» بعد أن أصبح قابلا للنفاذ إلى 
أي وعي؛ حيث لقي الاستجابة لكل النداءات التي كان مناطا بهاء وفرض هيمنته على 
القارئ كبقية النتصوص الأخرى»خاصة وأنه خاطب فيه موطن التأثير بلغة الجمال. 
من هنا تحتم على القارئ أن يعيد تشكيل ذلك المتصور الذهني الذي جسده المؤلف 
في نصه» أو على الأقل أن يعيش معه لحظة ولادة النص. فإذا كان المؤلف قد أوجد 
الخطاب وأضمره في شكل معين» فإن القارئ هو الذي يضمن حياة ذلك الخطاب 
الصوفي ‏ بوصفه خطابًا أدبيًا م يقص دور المتلقى باعتباره جوهر العملية التواصلية؛ 
بل كان هو المنادى الأول عبر كل مراحل الكتابة الإبداعية به| فيها الصوفية ". 
فلم يكن وعى الصوفي بالمتلقي غائبًا في العملية الإبداعية» وإنم| كان وعيًا معتبرا 
وموجودًا " لأن المهمة تتعدى التأشير الجمالي البحت. إلى محاولة التأثير في البنية 
العقلية والفكرية» فالصوفيٍ يعد نفسه صاحب رسالة تقتضي دمج وعي القارئ بوعي 
النص"". أما ما وجد في النص من ميزات بلاغية وأسلوبية استعاذ فيها الخطاب 
الصوفي بالرموز» فهو من نصور_اللخة الؤضمرة. الاصطلاسية التى يتنا للإهراك 
الحسبي ‏ فهذا ولاشك دليل على ماتتمقع به الكتابة الصوفية من ثراء. ففضل عن كوخا 
ثورة مضامين» فهي أيضًا ثورة أشكال فجرت اللغة المعهودة» فالتقت حضارة اللفظ 
وحضارة المعنى وانصهرا في بوتقة واحدة»جسدت ذروة شامحة في البيان العربي 
والإنساني؛ فأفرزت معيارًا جديدًا فريدًا لجال الكتابة الصوفية الإبداعية. 
من هنا كُتب للخطاب الصوفي حق الانتساب الرسمي للأدب العري» وأصبح مادة 
بكدً| ومجالًا ثرّا للدراسات التأويلية من كل جانب. 
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وإذا كان التلقي يعكس الوضعية الحتمية التي يمكن بواسطتها أن تتهيأ العلافات 
الإنسانية وتتطورء إذ إنه يشمل كل الرموز الذهنية مع وسائل تبليغها عبر المجال 
وتعزيزها في الزمان» ويتضمن أيضا تقاسيم الوجه وهيئات الجسم والحركات ونبرة 
الصوت والمطبوعات والقطارات والتلغراف والتلفزيون وكل ما يشمله آخر ما تم من 
الاكتشافات في الزمان والمكان ‏ فليس معنى هذا أن التلقي ظاهرة سهلة وميسورة» 
وإنما هي ظاهرة معقدة» تتحكم فيها عوامل عديدة: لغوية ونفسية واجتاعية وتعليمية 
وثقافية» وعوامل أخرى غير لغوية. فهو تبليغ رسالة شفهية» أوكتابية تتضمن 
معلومات أوأفكارًا أو آراء بفضل الكلام المنطوق. أوالكلام المكتوب أوالكلام 
الإشاري. والنص الصوفي شأنه في ذلك شأن النص الأدبي هو نص " معرفي تتلاقى فيه 
جملة من المعارف الإنسانية أهمها على الإطلاق المعرفة الأدبية؛ ولذلك فإن قارئ 
الأدب الذي يعرف الأدب وحده؛ تكون قراءته غير كافية ومعرفته غير كافية؛ فعليه أن 
ينوع معارفه الأخرى لأن النص الأدبي قد نجد فيه المعرفة التاريخية والنفسية 
والسياسية والاجتاعية» وحتى الاقتصادية والعلمية... وغير ذلك من المعارف 
الإنسانية والاجتاعية» وهو ما يلقي مسؤولية إضافية على كاهل المشتغل بالأدب - 
كد أو قراءة ‏ في النزود من هذه اللعارق عدر الإمتكان للاسعماتة يبا في كابة 
النصوص الأدبية وتحليلها”". 

فإذا كانت القراءة في حد ذاتها تعكس (فعل تلق) يتم خلال رغبة من المرسل إليه 
(القارئ / المتلقي) من (المرسل/ المبدع)»؛ عبر (مرسّل / النص)» فهي إذن عملية 
تلقي وتواصل معرفي نتم بين (القارئ / المتلقي) وبين النص الأدبي المرسل. 

وليس معنى هذا أن نطلق ذلك على عموم النصوص الأدبية» فليس في كل الأحوال 
تتم عملية تلقي النص عبر وسائط (مرجعية) ‏ تاريخية ونفسية وسياسية واجتاعية. 
فإذا وجدت بعض النصوص التي يمكننا لأول وهلة أن نتطارح معها عملية التلقي 
بكل سهولة لأنها تسلمنا مفاتيحها اللغوية» خاصة على خلفية أنه لا يمكنها أن تخلو من 
شيء من الترميزء وإلا فلا يمكننا أن نعدها نصوصًا إبداعية. إذ إن الأثر الأدبي يتأسس 
على طبيعة رمزية مطلقة ندركها ونتلقاها. 
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ومن هذا المنطلق يمكن القول بأن "الاحتفاء الرمزي الكامن خلف العبارة 
وامتوالد امع اسن في ف و يماي 
وخا ب تله نهم حقيه ع تيه" .فنا فول بأ النص الأ في نفسه ليس إل 

+ ليزي ايرس الن أونتوت رات ا 1ج بذ من ا 
الولاية ‏ في ضوء عملية القراءة والتلقي» نجد أن النص الصوفي يطرح عدة قضايا 
معرفية وفكرية» لعل من أهمها صعوبة قراءته وتأويله وتلقيه ومن ثم تبليغه؛ ويرجع 
ذلك إلى ما يتعمده الشاعر فى سْلَوكَ سبيل الرمز والتلميح لا التصريح؛ ليحَمل 
البيت الشعري ما لاحصر له من الدلاللات الخاصة» وشهئ انالبب اهنا الصوفية 
في كتاباتهم عامة والشعرية خاصة؛ لذلك ظهرت عدة معاجم تحاول الاقتراب من 
تلك المصطلحات التي يستعملها المتصوفة " ”". وهذا ما صرح به شعراء الصوفية 
أنفسهم؛ فيقول أحد أقطابهم وهو الشيخ عبد الكريم الجيلي #ه “' مصرحًا باستعمال 
الومن: 

مَفاتيحٌ أقفالٍ اله لشيري قعةق حَرائِنِ أقوالي قَهَا أنت سايم 
وَهاأًناذا أخفي وَأظهِرٌتارَةٌ ‏ لِرَمِِامَوىمااليرٌعِندِيَّذائِعٌ 
وَإِيَاكٍ أهني فإسمّعي ججمارتي لبها يُصَرَحُ إلاجاهل أو نحا 
عأ روااتٍ إلى ليق أسمزدين وأضاررك: أمبسيالا لبا آنا واضْنمٌ 


وإذا كان ما سبق يعد تصريًا مباشرًا بالخفاء في التعبير عما يُققصد من معاني؛ فإن 
مسألة حجاب الرمز قد يحول بين القارئ وبين النص الصوفي» وتكون (حينتذ) من 
أعر ص المشكلات. باعتبار أن حجاب الرمز هذا قد يكون وراء كثير من التشوهات 
التي تلحق فهم القارئ للنصء وبالتالي إلى تشوه الرؤية الفكرية للتصوف ككل» ومن 
هنا كان من الضروري التوسل بآليات فهم النص الصوفي؛ كي لا نقع في هذه المزالق؛ 
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خصوصًا وأن مؤلفات وأقوال المتصوفة تزخر بالرمزء والرمز من حيث هو رمز له 
قابلية لتأويلات شتى؛ لذا شدد المتخصصون على وجوب الحذر. 

فالرموز الصوفية آلية مهمة وضرورية للتعبير عا يحدث في قلب العبد من خواطرء 
أطلقوا عليها (علم المكاشفة) أو (علم الباطن)» والتي "لا يمكن التعبير عنها على 
التحقيق بل تعلم بالمنازلات والمواجيد» ولا يعرفها إلا من نازل تلك الأحوال وحل 
تلك المقامات" *". وإلا توهم المتلقي النفي للإثبات والعكس. لأنه لم يحل مقام 
القائل» ولن يحدث ذلك إلا عن طريق التجريب؛ ولذلك فَهم المتصوفة بعضهم 
البعض» واصطلحوا فيا بينهم على مصطلحات هي بمثابة الحل في المقام الذي من 
آلياته:إحسان الظن بالقائل» القبول» الرجوع إلى النفس والحكم عليها بقصور الفهم 
وسوء الظنء والحكم على القائل بال هوس والهذيان. وهذا في رأي الكلاباذي أسلم 
رقا وع رد اطق وإتكان, م 

ولا نبتعد كثيرًا فلعلنا نجد في ذلك الربط الراتع الذي أوجده (أدونيس) ‏ رغم 
تحفظنا علي كثير من مواقفه ‏ بين الكتابة الصوفية والمعرفة الصوفية بعضًا ما يحدد معالم 
تلقى وقبول النص الشعري الصوفي حيث يقول: " الكتابة الصوفية شأن المعرفة 
الصوفية إن| هي تاريخ هذا الوقتء تاريخ العلاقة بين الأنا والأنتء أو تاريخ حوارهاء 
وهي معرفة لا نُنقل» ذلك أنها ليست عقلية بل ذوقية» وكما أن لكل ((ذوقه)) فإن لكل 
موقم 'لا, يكني الآعر أن ((يفر)) لكي يعرف وإنا يجب أن ل(يعيتر )) 
و((يختبر)) "«, 

ولقد لخص «الكلاباذي) الآراء التي كانت تحيط بأزمة التلقي على خلفية حملة 
التغييب والتشويه والقهر التي لحقت بالحلاج ونصوصه من قبل الفقهاء المتعصبين؛ 
والتي امتدت إلى القرن السابع؛ وهي آراء تمنح بعض الحرية في الحكم على المفاهيم 
والمصطلحات الصوفية المرتبطة بقانون الصدق, في حين نجد المتلقين ‏ من غير جمهور 
المتصوفة ‏ يحاولون الإحاطة بأزمة التلقي» بالشك في صدق المتصوفة» وتعمد 
الغموضء وإثارة البلبلة» ومن ذلك ما يروى عن أبي العباس بن عطاء حين قال له 
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بعض المتكلمين: ما بالكم أيها المنصوفة قد اشتققتم ألفاظا أغربتم بها على السامعين 
وخرجتم عل اللسان المعتاد؟ هل هذا إلا طلب للتمويه: أو تستر لعوار المذهب فقال 
أبو العباس: ما فعلنا ذلك إلا لغيرتنا عليه لعزته عليناء كيلا يشربها غير طائفتنا ””, ثم 
اندفع قائه 9": : 
توما أطوبة وتسز. '. . كايو هق التلرب شور 
حبني عني و عنهأ: خلبيره أكسوه من رَوْنَقِِه مايستره 
عن جاهل لاد 2 يستطيع بن 7س يفسد معناه إذا مايعبره يذ 
فلايطبيّق اللّفظ بل لايعشره ثميوافي غيرهميخْبْره 
0 ع و 00 عه 
فيظهر الجهل وتبدِو زمره ويَدْرّس العلم ويّعْفوأثره 
يعبر هذا النص عن وجهة نظر المتصوفة في المتلقي» حيث عدم التكافؤ بين 
(الباث/ الكاتب) و(القارئ / المتلقي)» والقدرة على إظهار الحق من جهة؛ والجهل به 
من جهة أخرىء وانفتاح النص على أفق انتظار حالف لآفق المتلقى العاجز على أن 
يستوعب ذلك الانفتاح في مستواه الدلالي» فيلجأ إلى التفسير الظاهر الذي يفسد 
المعنى» ولا ينفتح على إمكانات التأويل 0 
يجب أن نملا به خواطرنا ووجدانناء ونتتاهي معه حتى تتحرك عند ساعه قلوبنًا 
وأجسادناء ىا يتحتم علينا التوسل بالمعاجم التي تفسر مصطلحاته» وبخاصة عندما 
تطلق الرموز الخفية على مسميات لإيراد التصريح بهاء كإطلاق الخمر على لذة الوصل 
ونشوته» وإطلاق المعاني الحسية في الدلالة على المعاني الروحية» التى يرمز بها المتصوفة 
إلى مفاهيم وجدانية رغم ما تتشح به من أردية مادية. 
فالخمر مثا وما يرتبط بها من مصطلحات النشوة والسكر والشرب... لا ترتبط 
بمفهوم تاريخي أو وصف مادي ظاهريء ولا تحمل الوظيفة القديمة التي عرنها 
الشعراء والناس.... لونًا وطعً) وصفاء وسقاة وأواني وحانات... فالصوفي يستعمل 
ذلك كله؛ وقد تخدعك طرائقه الفنية إذا تسرعت بالحكم عليها في ضوء ما انتهى إلا 


7“ 


المبحث الثالث: القراءة التأويلية: والخطاب الصوفي: الإشكالية والمنهج 


من طرائق وصف الخمر... لأن وظيفتها عنده مغايرة تمام المغايرة للمألوف. فلتنظر إلى 
قول رابعة العدوية المنسوب إليها ”": فلتنظر 


كأس المسرة والنعيم يديرها 
فإذانظرت فل”اأرىإلاله 


وأناالمشوقةفي المحسبة رابعة 
ساقي المدام على المدى متستابعة 
وإذ سر ف شتلك أرنى لمات 


بساعسافق!! إز ألمب جاه تالد اا أذ تله زسسامعة 

فالخمر عند المتصوفة هي حمر المعرفة» يشربها العارفون فتُحدث فيهم أثْرًا عجيباء 
وهو السكر من نشوة المعرفة... والسكر ‏ ى) قال (الكاشاني): "الحيرة بين الفناء 
والوجود في مقام المحبة الواقعة بين أحكام الشهود والعلم؛ إذ الشهود يحكم بالفناء» 
والعلم يحكم بالوجود"”". 

فنشوة الحب الإلمي عند الصوني يطلق عليها (السكر). وهي تشبه في آثارها إلى 
حد كبير ‏ السكر الحسي؛ فلقد استعان الصوفي بالخمر وتغنى بها حتى اتهم بالسكر 
والعربدة. وكان الشعر أكثر مناسبة لاحتواء رمز الخمر من التثر. فانظر قول (ميمونة 
السوذاء) 'المتضسوفة. التي . ينتيل" بها العشق الإقي” مستتزفها خالة “مق 'الوجد 
والنشوة...فتتواري عن الكون والوجود بخمر الحب الإلي التي تشربها من كؤوس 
العارفين فتقول ”": 


تلوت العار تو انه سيو ٠١‏ - تنترق تالاجترة اناري 


2 م - 
وَأجسيحَة تُطيرٌ بفَيرِ ريش 
ففسقيها اكرات الصدق صرقًا 


تَغفيبٌ عَنٍِ الكِرام الكاتبينا 
إلى لكوي رب العاليستنا 
وَتَشْرَّبُ من كؤوس العارفينا 


فالسكر حالة ذاتية عالية» يصل إليها الصوفي بعد أن يمر بمقامات الذوق والشرب 
والرّي. إنه بقاء من الال الإلمي المطلق» ومن ثم فالسُكر غيبة تُسببها رغبة عارمة في 
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لس ل م م 2 11 ا ال ار 2ه 06 
لقاء الله تعالي» ورهبة من هذا اللقاء» واندهاش» وذهول بعل تحققه في إحساس 
الصوف؛ فيغتني باطنه:بمشاعر الغبطة والوله والشوق إلى الفناء عن عن النفسء والبقاء في 
اللّه تعالي. يقول (الحسين الحلاج)”" ضيه في ديوانه لله 
نديممي غير منسوب إلى ثيء مز الحسيفٍ 
نوارك الاقتنسياض دعابالتطع السك 
ففي أببات الخلاج لس لشرب الخمرء لكن التديم ليس كندماء مجلس ادر 
ل ا 1 عن التيرية دلق خلج يميد وبا 0 
0 ولعي ا ب 1 0 
والاضطراب بعاتم إلفية جارفة؛ لأن عتوى وال تبج الذات الإطية 
من ب نعف سيم دوزم لعز وأا لال 
اللزيوراشه مكل ؛ ااا 0 . وغيرهن. نات كله تقول البق 
عفيف الدين التلمسانى ذه 3 ذه ”"حين يعبر عن رؤيته لتجليات آثار جمال الذات الإلهية في 
الكون: 
عتقسدهًا التسصفات والأشياة 2 أن تسوَّى عون د رقع أ 1 
قَدْضصَئَلْنَا بشَعْرِهاوَهُو مِنهًَا وَعَدَفْنَا يَافَالأضْوَهُ 
تَخْنٌقَُوْمٌمِئْاوَدلِكٌ سْرْط في واه فيِستآس الألعسياء 
ومنه أيضا قول سلطان العاشقين (ابن الفارض) ”" في موضع آخر: 
وَتَطْهَ و لِْعْنَاقٍ في كُل مَظهَرٍ مِنّاللَبْسٍ في أشكَال 
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ال 5 م 20 9 
نفسي مسر يتسى وَأسرَى واونةتدعى بعزةعزلبي 
كشن يسُوٌاها اكول( كلق مرا وَمَاإِنْ مَافي حسْيها مِنْ شَرِيكَةٍ 
وهكذا تتبدى صورة الاشتقاقات الرمزية في المفهوم الصوفي في كونها تجسيدًا لمظاهر 
الحسن ف الوجود. فهي تجليات للججال الإلهى الذاتي» فالمحبوبات العربيات لايتعدين 
كوبن إشارات حسية باهتة للجمال الأزلي. 
فالشعر الصوفي يطرح في تلقيه وتبليغ معانيه إشكالية كبرى» يجب على من يروم 
الوصول إليها أن يكون على دراية بأبعادها المعرفية والفكرية والأيديولوجية الكامنة 
فيه» هذا من جهة» ومن جهة ثانية أن يكون على معرفة بالأبعاد الدلالية للرمز الصوني؛ 
بشرط أن تنطلق قراءة هذه النصوص من منزع وجداني متسامح, لا من قراءة جامدة 
يفرغ فيها النص الصوفي من البعد الوجداني» وإلا تكون قراءة واقعة في خلل الفهم 
لا محالة. 
صاحبه. وتجربته» وما يتعلق بمفاهيم التصوفء. ولغته» إلغارًا وترميرًا وإشارة 
وإشاء... وهذا ماعر عنيه ابن عري #"في قوله: 
ألا إن الرمورَ :اليل صصدق 2 عهىالمضىالمغيّبفي الفوادٍ 
ون اهار فب و لطع بور والتحناز حدق ععكل الأفتادي 
ولولااللغز كان القولكفرًا | وأدٌّى العالين إل ىالعناد 
فهمبالرمز قد حسبوافقالوا بإهراقالدمء وبالفساد 
لقامبناالشقاءهنايقيئًا ‏ وعند البعثفي يومالتنادي 
ولكن الغنفورأقامستيًا ليسعدناعللى رَغْمٍ الأعادي 
فلابد لمتلقى النص الصوفي ولغته؛ أن يأخذ بعين الاعتبار أن أي قارئ هما سينتهي 
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إلى خلط محقق إن لم يدرك الجالية الخاصة بلغة المتصوف... فهذه اللغة تظهر في 
دلالاتها المباشرة للوهلة الأولى أنها منفتحة على ثقافة المتلقي زمانًا ومكاناء وهو قادر 
على تأويلها والتعبير عنها؛ ولكنها في الحقيقة ترتبط بمصطلحات التصوف ولغته 
وتاريخحه وثقافته وتطوره... فضلًا عن تجربة أصحابه... وهذا كله يناقض مفهوم دراسة 
اللغة الأدبية وفق مفهوم نظرية النص المفتوح " الذي نادي به أصحاب الحداثة في 
العصر الحديث. فاللغة عند المتصوفة نسق كبير ومتعدد لرموز ذات طابع تصويري 
غامض وشديد الخصوصية... 
د عد د 

ثانيًا. التأويل الصوفي:الإشكالية والمنهج. 

لعله من الضروري قبل الشروع في تناول قضية التأويل الصوفي للنص أن نتعرف 
على أبرز الدواعي التي أسست لنظرية التأويل في الفكر الصوفي. 

كان الداعي الأساس في اعتماد التأويل عند المتصوفة هو هاجسهم وسعيهم إلى 
تأسيس التصوف. تأسيسًا شرعيًا في محاولة منهم لإثبات هوية متميزة للصوفية» 
واعتبار التصوف علً) شرعيًا راسخ الجذور في النص التتأسيسي - القرآن الكريم والسنة 
المطهرة. 

فلقد استثمر سائر الفرق الإسلامية ما احتوى عليه القرآن الكريم من خصائص 
الخطاب البياني المنفتح؛ الذي اتسعت عبارته لأكثر من معنى ‏ في إسباغ المشروعية على 
مواقفها الفكرية والمذهبية. فكان كل فريق يستدل على صحة موقفه وفساد موقف 
الآخر بآيات من القرآن الكريم؛ أوبنصوص من الحديث النبوي الشريف. وم يكن 
الاتجاه الصوني بدعًا عن هذا المسلك العام في التعامل مع النص القرآني» لاسيم| وأن 
المفاهيم الصوفية الأساسية كانت موجودة في القرآن الكريم» من مثل: (( الظاهر 
والباطن؛ الحب والقلبء النفس والصبر الرضا و الشكرء المقامات والتجلي...))؛ 
فكلها مفاهيم مرجودة في النص القرآنٍ على نحو بياني مفتوح للتأويل؛ لأنه غير محدد 
تحديدًا اصطلاحيًا دقيقاء فهو موجود ني القرآن الكريم على ظاهره اللغوي الأصل. 

فوجود مثل هذه الاصطلاحات في القرآن الكريم أكسب الصوفية قابلية وشرعبة 
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لأن توظف لدعم مذهبهم» وقراءتها على نحو يخدم مقاصدهم, هذا فضلًا عن أن كثيرًا 
من تلك الاصطلاحات الصوفية التي استعملت في السياقات القرآنية يساعد قر تيا 
على نحي يعضد آراءهم ويخدم مذهبهم. فمن ذلك عل سبيل المثال قوله تعالى: دأ 
روا أن الله سَخرَ كم ماب في السّمَاوَات وما ١‏ في الأرض وس َلك م طاهرةٌ وباط ومن لاس 
من ادل في الله بن علم ولا دى ولأكاب مُير» "١‏ 

هناك أيضًا ثنائية أخرى ساعدت الصوفية على هذا المذهب» وأفسحت أمامهم 
المجال للتمييز في النص القرآنيٍ بين مستويين: الأول: التنزيل والذي يقصد به مستوى 
الدلالة اللغوية التي يطابق بينها وبين الظاهرء والثاني:التأويل: والذي يقصد به 
مستوى الدلالة الرمزيء أوما اصطلحوا عليه بالدلالة ((الإشارية)) التي يطابق بينها 
وبين الباطن. 

اوس ا ا 90 
قول الله تعالى: « مالي أل عَليِكَ الكتاب من ا َأ نُحْكنات هن أم اي 
َم ا انين في قل بخ بن ما تنشائة من اناء اللكة سنا تأوبله له وما لم تأولة : 
وَالرَسخون في العلم بقولون مك بدكل من عفد م 33 كر إلا وا الاب » 50 

بالإضافة إلى ما ورد في القرآن من تأويل الأحلام وتعبير الرؤيا؛. كقوله تعالى: 
جِ وكذلك يبك ربك َلك من تأويل الأحَادثْ وم نشئئة َلك وعَلى آل بو 17 أنه 
عَلى أي من قبل إراهيم إسْحَق إن رد عل كيم ار و قوله جل شأنه: :1« ول مع 
السجن فنا قال أحَدْهُما إني أراني أَغْصرٌ خََ مرا وقال لخر إني أران ني أحمل فق رأسي خب أ 
لمق مرق 57 عا تويلإ نك من حسمي ا" ,إل غير ذلك من الآيات الكثرة الممثوثة 
انه الله تعالي» والتى إذا ما قصلت عن سياقها وجدناها دون كبير جهد تحمل 
دلالة صوفية داعمة ومتوافقة ‏ بقدر ما مع مذهبهم. 

ولعلى لا أجد غضاضة في الوقوف عند (آية/ نموذج) من الآيات الكثيرة في القرآن 
الكريم» الني تراكمت حوها التأويلات» وكانت محل نظر أغرى متعمقي الصوفية 
بالحديث عن أسترار تجربتهم؛ وهي آية (سورة النور)» با فيها من غموض وأسرار» 


0 
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الله 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


شجعت الصوفية على الإقبال عليهاء والاستغراق في أسرارهاء والغوص في لطائفها. 
وى قول الله تعالى: ط( اله ور سات ولأْض سيل ره كبشكاة فا معطا اما جا 

ابه لباه كلها كإكبة دري وقد من شجرة 0 ةا شرفي وا ب ها 
7 ذم سه تن على فر هدي اله وه من ن مشا صرب اله شال لاس وله ب 
ف" شيء عَليم 0 وقد ورد في تأوبل هذه الآ ةكلام كثير» حتّى إن الإمام الغزالي خصهاً 
بكتا ب سياه باسمها: (مشكاة الأنواز). وم تأويلها عل النجير الال ؛ 

١‏ المشكاة: هي الروح الحساسء وهو الذي يتلقى ما تورده الحواس المخمس وكأنه 
أصل الروح الحيواني وأوله» وهو موجود للصبي والرضيع» وأوفق مثال له من عام 
الشهادة: المشكاة.. 

"١‏ الزجاجة: وهي تقابل الروح الخيالي الذي يستثبت يستثبت ما تورده الحواسء» ويحفظه 
عراست عرس لل الوسي اقل اذى فرلسسد اجا لوزي ا 
طينة العالم السفلٍ الكثيف, لكنه إذا صمي ورقق وهذب صار موازيًا للمعاني العقلية 
ومؤديًا لأنوارهاء ثم إن الخيال محتاج إليه لضبط المعارف العقلية» فلا تضطرب ولا 
تتزلزل» وهذه الصفات لا تتوافر في عالم الشهادة إلا للزجاجة» فهي في الأصل جوهر 
كثيف لكنه ضفي ورقق حتى لا يحجب نور المصباح» بل يؤديه على وجهه ثم يحفظه 
عن الانطفاء بالرياح العاصفة والحركات العنيفة. 

المصباح: وهو الروح العقلي» الذي به إدراك المعارف الشريفة الإلهية؛ ولذلك 
كأن الأدبياء سَرَجا منيرة؛. : 

4- الشجرة: وهي تقابل الروح الفكري الذي هو قابل للمضاعفة» فهو يبتدئ من 
أصل واحدء ثم تتشعب منه شعبتان.. وهكذا إلى أن تكثر الشعب بالتقسيمات العقلية.. 
ثم تفضي بالآخرة إلى نتائج هي ثمراتهاء وهذه الشمرات تعود بذورًا لأمثالها.. هذا 
الروح الفكري الذي يبدأ من واحد ثم يتلاقح مثاله في عالمنا هذه الشجرة» وضّت 
شجرة الزيتؤن بالاختيار لأن الزيت يستمد منهاء وهو مادة المصابيح, وتختص 
بخاصية زيادة الأشراق.: ولذلكِ كانت هذه الشجرة مباركة لكثرة ثمرها وما يقيفبه 
فين شخير) وإذا كانت شعب الأفكار العقلية المحضة خارجة عن قبول الإضافة إل 
الجهات والقرب والبعد. فبالحري أن تكون لا شرقية ولا غربية... 
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ه- الزيت: وهو مقابل الروح القدمي النبوي الذي يختص به الأنبياء وبعض 
الأولياء؛ لأنه في غاية الصفاء والشرف. وكأنه يتنبه بنفسه من غير مدد خارج؛ لذلك 
فهو يكاد يضيء ولوم تمسسه نار. إذ من الأولياء من يكاد يشرق نوره حتى يكاد 
يستغني عن مدد الأنبياء.. وفي الأنبياء من يكاد يستغنى عن مدد الملاثكة.. وإذا كانت 
هذه كلها أنوارًا بعضها فوق بعض فبالأحرى أن تكون نورًا على نور» ونور الله المتجلي 
في الإنسان كمشكاة.. وتلك الأنوار اقتبست من نور الأنوار الذي ضرب ا أمثلة من 
العالم المحسوس”". 

وإذا كان المتصوفة قد وجدوا في القرآن الكريم ما يعضض مذهبهم ويجعل له قابلية 
شرعية؛ فإنه في هذا السياق لا يمكن أن نفهم التصوف مالم ننتبه أنه كان في الأصل رد 

فمحاولة المتصوفة كانت لتجاوز التصورات الكلامية ((الذهنية)) التى تتصور 
المعبود باعتباره ذانًا مجردة» والصوفية تجاوزوا هذا التصور واعتبروا المعبود ذانًا 
مقدسة. هيم الصوني بجلاها وجمالهاء ويسلك سبل المجاهدة ابتغاء الوصول إليهاء 
برغبة عارمة جاحة» وحب خالص» وشوق شديد يصبو إلى قربها ومكاشفتها. 

فالتصوف كان رد فعل ضد الموقف الكلامي الذي أحال الألوهية إلى صورة جامدة 
مجردة من كل حيوية» إنها محاولة للارتفاع بالإيهان من مستوى الحدود العقلية المجردة» 
إلى آفاق التجربة الروحية المجسدة» ودعوة إلى التسامي بالروح» والتسامي بالقلب 
وبالإرادة الإنسانية إلى إرادة الله» ابتغاء الكمال الإنساني في أسمى صوره وأرقى معانيه. 

أما تقيزهم من جهة الفهم القانونٍ للنصوص الدينية عند الفقهاء فقد جاء من كون 
الفقهاء يستنبطون الأحكام الشرعية التفصيلية من النصوص الديئية عامة» والقرآن 
خاصة. أما المتصوفة فيجتهدون في استنباط المعاني القلبية. 

ومن هنا كان لعلم التصوف مستنبطاته الخاصة به. ى| كان لعلم الفقه مستنبطاته 
الخاصة به ومن ثم فإشارات المتصوفة هي في مجملها مستنبطات من القرآن من طريق 
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٠. 01‏ 0 3 م 0 
التلاوة أو الذكر أو التأمل. وهو ما ذكره الطوسي في كتابه: (( اللمّع)) وهو من أوائل 
الكتب التي أرخت للتصوف. حيث قرر في باب: ((ذكر اعتراض الصوفية على 
المتفقه» وبيان الفقه في الدذين.:.)): مآا.محتاه أن أبناء الأحوال وأرباب القلدرب هم 
مستنبطات من معان أحواهم وعلومهم وحقائقهم» وقد استنبطوا من ظاهر القرآن 
وظاهر الأخبار (أي ظاهر الحديث) معان لطيفة باطنة» وحكمًا مستطرفة» وأسرارًا 
مأخوذة» وهم أيضًا مستنبطون تمغتلفون كاختلاف أهل الظاهر, غير أن اختلاف أهل 
الظاهر يؤدي إلى حكم الخلط والخطأ والاختلاف وعلم الباطن لا يؤدي إلى ذلك لأنه 

فضائل ومحاسن ومكارم وأحوال وأخلاق ومقامات ودرجات م 


فلكل علم اصطلاحه ولغته» وهو ما قرره الشيخ: (عبد الكريم القشيري) في 
رسالته الشهيرة بقوله: 

. أعلم أن من المعلوم أن كل طائفة من العلماء “لهم ألفاظ يستعملونها تفرذراج)ا 
عمن سواهم تواطئوا عليها لأغراض هم فيها من تقريب الفهم على المخاطبين بها 
أوتسهيل على أغل تلك الصنعة في الوقوف على معانيهم بإطلاقها. وهذا الطائفة 
مستعملون ألفاظًا في بينهم» قصدوا بها الكشف عن معانيهم لأنفسهم» والإحمال 
والستر على من باينهم في طريقتهم لتكون معاني ألفاظهم مستبهمة على الأجانب غيرة 
منهم على أسرارهم أن تشيع في غير أهلها إذ ليست حقائقهم مجموعة بنوع تكلف 
أومجلوبة بضرب تصرف بل هي معان أودعها الله تعالي قلوب قوم واستخلص لحقائقها 
أسرار قوم ونحن نريد بشرح هذه الألفاظ تسهيل الفهم علي من يريد الوقوف علي 
معانيهم من سالكي طرقهم ومتبعي سننهم.." ”". 


ولكن رغم أن النص الصوفي يتمحور ضمن ثوابت ومتغيرات تجعله يقع تحت 
تأثير المنظومة الدينية الثابتة» إلا أنه يحتوى على ابتكارات تعبيرية كثيرة ومتجددة من 
عصر لآخر ولعل هذا هو ما جعلنا بحاجة إلى (( تأطير )) منهج نقدي يكون عل 
مستواه لا نقول يهدف للوصول إلى حقيقة! بقدر ما يسعى للاقتراب من حدودها. 

لقد رأى المتصوفة أنه بإمكانهم أن يُوّمِنُوا لأنفسهم عاًا قابلًا للمعرفة» وهذا العام 
هو ما افترضوه وقصدوه. وكانت محاولة فهمه نابعة من طبيعة العلاقة بذواتهم؛ 
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وكانت الذات شرط وعي هذا العام وحين وقع المعنى بوصفه إشكالا في الذات» 
تبنت لهم رؤية الذات باعتبارها الأصل ومصدر ذلك المعنى» وليس العالم الخارجي 
بوسائطه المختلفة... وكأن التصوف كان يؤسس للاعتقاد بأن "الإنسان سابق نوعا ما 
على تاريخه وشروطه الاجتاعية التي تنبع منه" *" أوكأنه أعاد (مَرْكَرّة) العالم على 
الذات البشرية» على الرغم من عدم تجرده نهائيًا من الطابع الأخلاقي في القرون الأولى؛ 
ليصبح بعد ذلك " تصوفا نظريًا يجمع بين الذوق والنظرء ىا هو الحال عند ابن 
الفارض وابن عربي وابن سبعين» وكأن التجربة الصوفيةم ترض إلا أن تعبّر عن نفسها 
في صياغات نظرية" ”". 

فالتصوف لاشك أنه كان هو المعني في الكتابة الصوفية؛ وما تعبيرهم عنه 
ب ((الطريقة))» إلا رغبة منهم في التدليل علي أن هذا اللفظ مراده هو الطريق إلى الله 
وحيتئذ تكون الطريقة بهذا المعنى أقرب إلى الموقف من الحياة» والسعي نحو عالم 
خاص هو عالم الشعور» وليس " مجرد قواعد باردة يطبقها الصوفي في موضوعه دون أن 
يلزم حياته بها" ”. 

وضمن هذا الوعي بدت أولى قواعد الطريق وهي ((الأخذ بالحقائق واليأس مما في 
أيدي الخلائق))» 0-0 التعريفات الكثيرة للنضرفت التي يبدو أنه يلخص القاعدة 
الأساس التي تمت بوساطتها عملية الوعي» وهي التوقف على الحكم الذي لا يعني 
(ىي) هو معروف عادة) وضع العالم بين قوسين» أو إخراج الواقع المادي من دائرة 
الاهتام ى) قد نتوهم. بل هو تجربة ومعاناة تحدث للمتصوف من أجل تحويل النظر 
من الخارج إلى الداخل» واستبطان ما يدور داخل ذاته» وإدراك الموضوعات في الزمان 
لافي المكان من أجل العثور على ماهيتها المستقلة في الشعورء وهو الموقف الصوفي 
الخالص. الذي يتخلى فيه الصوفي عن الواقع المادي. ويبحث عن الحقائق المستقلة في 
الشعورء من أجل الحصول على الماهية الخالصة دون شوائب» وذلك عن طريق 
المجاهدة؛ حيث يستطيع أن يتنقل من عالم الظلمة إلى عالم النور؛ وإخراج العالم المادي 
من دائرة الاهتمام؛ وقبول العالم العلوي الذي هو عالم الشعور بالنسبة للعالم الطبيعي. 
مع الأخذ بعين الاعتبار أن إتيان سبيل كل ذلك إنما يتأتي بنوع من مكابدة المشقات في 
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كفن لساري و سا الح د اح بس رجي سيو ودس تسوس 
النزوع ورياضات الرفض والقبول؛ غله يصل إلى المحطة الطبيعية التي هي المعرفة. 
ا مقصد. وما ال مارسات النصية التى أفر زتها الكتابة الصوفية إلا أفعال هذا المقصد؛ لأن 
"القصد يحدد فعل الوعي وبنيته في الوقت ذاته" 0» 

من أجل ذلك برزت إشكالية تأويل النص الصوفي عند دراسة (الشكل المتغير), 
الذي يتميز بسياقات متنوعة مرنة» لا تخضع للمرجعية اللغوية (المعجمية»؛ إنم| تشكل 
قاموسها الخاص بها مرتكزة على دور المصطلح (اختزال الجملة الصوفية» أو الحالة 
الوجدانية) الذي يحيل إلى دلالات مبتكرة ومنفتحة» على عكس ((محدودية)) العلافة 
بين الكلمة والمعنى في اللغة» والتي لا تتعدي الدلالة العقلية» أو الطبيعية» أوالوضعية. 

أما في التصوف فإن الدلالات (معظمها) دلالات ذوقية عرفانية» وعليه أنشئ 
للتصوف لغته الخاصة» وشكلت له دائرة لغوية تشترك فيها الكلمات وضعا فقط. 
مستمدة وجودها وشرعيتها من العلاقة التي تربطها باللغة الدينية» لكن بدلالات 
خاصة تمثلها مرجعية إشارية» استوضح بعضًا منها علي سبيل المثال في المصطلحات 
الآنية في الجدول الآ »: 


وق من لبس والشع ف ل 
| الغراب -23202020 |الطائرالمعروف. صورة الجسم لأنه يجمع بين البعد والسواد. 

فمن ترابط هذه الكلمات يتولد النص الصوفي بشكل يختلف عن تولد النص الآخر» 
فالنص الصوفي يركز على رؤية المعاني من خلال جوانب روحية واستخراج دلالات 
كثيفة بتمثلات لفظية كثيرة ‏ مصطلحات - فيتشكل النص الصوفي المتغير» حيث إن 
(اللغة الصوفية / الإشارية) ‏ التي تحتاج إلى تأويل - تنشأ من آلية مختلفة عنها في 
(اللخة الكلامية / الظاهرية) بنظامها التركيبي المنطقي الذي لا يحتاج إلى تأويل. 
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فحضور ا معاني عند المتصوفة يخضع للاستعدادات القبلية» وهي تيهنيزات مببيقة 
وعلفة (أذكار» أوراد» قراءات...إلخ) تتولد من مخاضاتها (اللغة الصوفية)» هده 
التحاضورزات هن ما يسميها المتصوفة ب ((ا حال ))» وهو مرحلة تلقي المعاني دون إرادة 
أو اختيار» فتنصب على القلب دون قصدء كإحدى حالات الغيبوبة أو التجليق في 
عوالم روحية تجريدية غير مرتبطة بالواقع المادي. ثم تتم بعد ذلك عملية الربط 
والبحث عن دلالات لتشكيل النص الصوفٍ لنقل تقرير وجداني. للعالم» وهي ما 
-- بمسألة ((الشكل المتغير)) حيث يختلف النص الصوفي من متصوف البرلقباتا 
لعمق التجربة أو درجتها؛ فالآقدم انتسابًا في التصوف والتزامًا بقواعده أكثر عمقا 
وتنوعًا في ((النص)»» فالمريد (مرحلة الابتداء الصوفي) قد يصرخ صرخات متتالية» أو 
يتأوه» أو سكم الكليات ف قمه أثر وقوعه ف دائرة ((الحال)). فلا يستطيع تكوين 
من خلال تكوين (نص)» إلا أنه أيضًا في حالة (الفناء) التي يعجز عن نقل تفاصيلها.. 
فإنه يصبح في دوجة المريد لكن في (مقام) أعلى» أما إذا حاول ثقل العالة تللكة فسوف 
تكون لغته غير مفهومة ولا يمكن تأويلها ”"» ومن أمثلة ذلك قولم: 

."* " قهرم طمس هوالم صعنحء ذلكم الله ربكم يايايا‎ "-١ 

؟ " في القدوم العياني إلى نزل التداني على نياق التجريد الثاني بعد التجريدات 
على الاعتلاقات الحشاوية بتجليات الأعراق الطهاوية" ”». 

©" كأنها كأنبا كأبا كأنه كأنه كأنه كأنها كأنها كأنه كأنه كأنه كأنها" ”". 

فالنص الصوفي نصان: نص يؤول» ونص لا يؤول. وقضية التأويل يجب أن تكون- 
كا أسلفنا من قبل بمستوى من التنظيم والمنهجية العلمية على أن لا تقع في الانغلاق 
أو الهدم الذاي بتوجه فلسفي» حتى يتسني نكوين أسس صحيحة لبناء منهج. إذن 
فالمنهج التأويلي يستند في أساسه على مجموعة من المنطلقات الفلسفية» وعلى تصميم 
يخضع لمندسة دقيقة من الافتراضات وطرائق البحثء إلا أن المؤول يقف أمام اختيار 
الفرضيات واختيار طريقة البحث ب يلائم فضاءات العمل المطروح لديه. 
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فهم وإن كانوا يرون أن سبب تأويل النص هو قصد تعمق فهمه؛ والابتعاد به عن 
ظاهريته والنفاذ إلى مقاصده الحقيقية ومراميه الخفية» إلا أن هناك أمرًا مها يجب أن 
يلاحظ في هذه التأويلات» وهو خضوع التأويل ل (لشرط) الاجتماعي والسياسي 
الذي يُنجَز التأويل في ظلال هيمنته. وعند أخذنا الشرط الاجتماعي السياسي بعين 
الاعتبار يمكننا أن نفهم طريقتهم في حل معضلات مجتمعهم ومشكلاته وتناقضاته؛ ف 
" حين يجد ابن عربي أن هذه الحلول لا تجد صدى في الواقع يتتجاوزه» مكونًا بناء 
سياسيًا باطنيًا روحيًا راقيّاء يعتبره هو العالم الحقيقي ودولة الباطن» ويعتبر أن هذه 
المعرفة معرفة ذوقية حدسية» ينكرها العقل والحس» ولكن المنكرين معذورون؛ لأن 
حقيقة الوجود تتجلى لهم على قدرهم؛ وينتهي ابن عربي إلى أن الرحمة الإلهية الشاملة 
ستنتظم الجميع في خباية الأمر" ”". 

والناظر للنص الصوفي بتكوينه وماهيته ‏ يجده لا يخرج عن ثلاثة أنناط وصفية . 
تحدد درجة التلقي.. أو بمعنى آخر تحدد لنا مشروعية التأويل قبل الشروع فيه» هذه 
الأنئاط هي: 

أولا- نص صوفي تتسم لغته بالبساطة والمباشرة» لا يستخدم دائرة اللغة الصوفية 
بل يعتمد على نقل الدلالات الذوقية» من خلال لغة تداولية متعارف عليهاء أومن 
اللغة الدينية. يتميز هذا النص بوضوح الطرح» ووضوح الأسلوبء وظاهرية المعنى؛ 
وترابط الدلالات في السياق النصي بشكل منطقيء أو أدبي مفهوم لا يحتاج إلى وسيلة 
تأويلية لبلوغ الغاية. وهذا النموذج واضح في تصوف الأئمة: ((عبد القادر الجيلاني؛ 
وأبو حامد الغزالي؛ وابن عطاء الله السكندريء وأبو الحسن الشاذلي.. إلخ)). 

ثانيًا - نص صوفي تتسم لغته بالتعقيد والمجازات اللغوية المتفردة» التي تستمد 
مفرداتها من دائرة اللغة الصوفية» فتنقل امعان بواسطة دلالات معقدة أو يعدا لآ 
تدرك إلا بواسطة التأويل» ورد المفردة إلى أكثر من مرجع للوصول للمعنى. وعادة 
يطرح هذا النوع من النصوص قضية أو تجربة صوفية من خلال مفهوم ((الذوق)). 
وهذا ما نجده واضحًا في أكثر مؤلفات ابن عري» والذي يمثل ديوانه الشعري' 
(ذخائر الأغلاق شرح ترجمان الأشواق) من أهمهاء وهو ما ارتضته الدراسة أن يكود 


عينة مدروسة لها. 


:م 


المبحث الثالث: القراءة التأويلية: والخطاب الصوفي: الإشكالية والمنهج 

ثالدًا نص صوفي مغلق تمامًا لا يمكن فهمه وتأويله؛ وأن محاولة تأويله ضرب من 
الالتواء النتقدي الذي يرسم معان ونتائج مسبقة» دون نظر أوتحليل علمي مشروع. 
وقد وضحنا ناذج من هذه النصوص كم عند ابن سبعين و الحلاج. 

فالنص الصوفي يتأسس على الرمز والتلميح والمواربة» بسبب عوامل من 0 
التجربة الصوفية وخارجهاء فالأفكار والأسرار الصوفية أدق وأخطر من أن تُوجه 
للعامة صريحة واضحة؛ لذلك كان الرمز أحد حلول إشكالية كبيرة واجهتها الظاهرة 
الصوفية» وهي محاولة إيجاد الشكل المتيري اللنايسب فضلًا عن الغموض ولنلوين 
الغزل. فبالرمز تُحفظ أسرارهم, وتُؤتمن معانيهم وحقائقهم الجوهرية خوقا من أهل 
الظاهر أن يستبيحوا دماءهم. فالتستر على طريقتهم أهم الأسياب التي أدت بهم إلى 
استخدام الرمز. وليس معني هذا أن حقائقهم قد جمعوها بنوع تكلف أو مجلوبة 
بغشرب تصرف» وإنما كيا أوردنا سابقًا علي لسان العلامة العارف بالله شيخنا عبد 
الكريم القشيري: لخبي عدي معان أودعها الله تعالى قلوب قوم واستخلص لحقائقها 
أسرار قوم " «». 

وهكذا تكون التجربة الصوفية تجربة بحث عن الأسرار الإلهية في الكون؛ أسرار 
الحياة والموت» والنفس والروح» والعقل والقلب» وهي تجربة مختلفة من صوفي إلى 
آخر؛ لآأنها علاقة داخلية بين الذات الفردية للصوفي والذات الكلية للمطلق... تجربة 
انعتاق من الأعراف وتجاوز للحدودءيختير فيها الصوني الانفصال عن عام الأرض 
والإنسان, والاتصال بعالم السماء» من هنا كان التأويل من أهم الآليات الإجرائية التي 
تسهل الفهم على من يروم الوقوف على معاني الخطاب الصوي. 

3200 

ثالنًا. التأوبل الصوفي والخطاب الشعري: 

يفرض علينا عنوان هذا المبحث موضوعًا مهما ينطلق من إشكالية العلاقة المائلة بين 
التصوف والشعر كإطار توصيل له؛ وذلك بتوضيح مايلتقى فيه هذان الأفقان 
الوجدانيان من نقاط تماس تجمع بينههماء وطبيعة المقومات الجمالية التي أغرت كل منهم| 
بالآخر. 
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فمن البداية لابد من الأخذ في الحسبان أن صلة الشعر بالتصوف تعكس العلاقة 
التي تربط بين الدين والفن والذي يعد الأدب من أهم مكوناته. وهي علاقة وثيقة 
جدًا لم تنقطع على مر العصور؛ لأن الدين والفن فعاليتان إنسانيتان من حيث المارسة 
والأداء» فلا سبيل إلى نكرانهه| مهما طرأت على حياة الإنسان تغيرات وأحوال ”" 

وإذا ما عرضنا الأمر بتمعن وروية فسنكتشف _ لا محالة ‏ بأن "الصورة الفنية هي 
أحد أبرز تلك المقومات التي من شأنها أن تجمع بين الشعر هذا الجنس الأدبي الممتلئ 
كثافة انفعالية إيحائية» وبين التصوف ذلك السلوك الروحي المتقد حرارة عرفانية 
نورانية. فهي الفضاء الذي تماهى فيه الشعر والتصوف, وهذا ما تحقق فعلًا في ترائنا 
العربي الإسلاميء وما التجربة الصوفية لابن عربي؛ والحلاج» والبسطامي وابن 
الفارض... وغيرهم, إلا خير دليل على ذلك. حمًا لم يكن منظورهم لنظم الشعر أدبا 
محضًاء ول يكن للغاية الإبداعية في حد ذاتهاء وإنم| كان وسيلة لتزكية مقولاتهم الروحية 
والوجدانية المتعلقة ببلوغ أرقى ما يمكن بلوغه من درجات الصفاء " ”“. 

فلقد ظل الشعر ‏ وسيظل - دوم معيئًا ثرا يَرده المتصوفة للارتواء من نبع التعبير 
الصااق» وأذاة مناسبة لتصوير أدق عقااق الطريق.. التي تلوح لقلوب الأتقياء من 
هذه الأمة في ارتحالههم الذوقي لمنابع فيض النور الإلحي, سيرًا بأقدام الصدق ا 
عن الأكوان؛ وطيرًا بأجنحة المحبة لاختراق آفاق سماوات الأحوال والمقامات.. حتى 
تحط عصا الترحال والسفر عند مشاهدات القرب من الله غله. 

والباحث في الآثار الصوفية يجد أن أصحاب هذا المسلك قد عبروا عن معانيهم 
وحقائقهم من خلال ثلاثة أنماط رئيسة؛ تجاوزوا بها الإشكالية الكامنة في عجز اللغة 
العادية» وقصورها عن ترجمة هذه المعاني بدقة؛ تجلت هذه الأنماط التعبيرية في: الكتابة 
النثرية الموشاة بالاصطلاحات المستغلقة» والقصص الرمزي المفعم بتهوييمات الرمزه 
والشعر الصوفي المكتنز باللغة التي تكتفي بالإيحاء و تتجنب الوضوح. 

وإذا كان بحث هذه الأشكال التعبيرية الثلاثئة ضرورة ملحة - في كونها السبيل 
الوحيد لفهم التصوف بعمقء إلا أن للشعر في هذا المسلك أهميته الخاصة.. . فهو من 
حيث طبيعته» وبما يتميز به من إيجاز لفظي ودلالة رحبة رحابة الحياة يجعل الصوقٍ 
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مؤهلًا إلى الولوج لعالم الحجب والمكاشفات» وبالتالي الوصول إلي مشاهدات الولاية؛ 
دون ما إسهاب من شأنه أن يوقع أهل التحقيق في مزالق اللغة ومضايق الفهم 
وتقريرات الفقهاء القِشْرِبينَ! ومن هنا قال الصوفي في شعره. مالم يقله في كلامه لأهل 
زمانه. 

وإذا كانت ((الصورة الفنية)) هي ما تجسد حلقة الوصل ونقطة التئاس التي جمعت 
بين الشعر وبين التصوف فهي أيضًا ما أغري الضوفية بارتضاء الشعر قالبًا تعبيريًا مكل 
فجر التصوف وحتى اليوم» فإن المقام يقتضي منا التوقف حيئًا لتحديد معالم هذه 
الفؤزة والاقترات من يغضى مك ناعباء 

شغلت ((الصورة الفنية)) حيرًا كبيرًا ‏ يضيق المقام بحصره ‏ من اهتمام القضايا 
الفنية في التراث القديم ممثلا بأقطابه الثلاثة: : اللغويين والمتكلمين والفلاسفة ”2 شك 

عن الجهود الحديثة والراهنة» العربية منها أو الوافدة إلينا من مذاهب النقد الغربي.لكن 
جد لعج قري طحي السزرة الذقى ترد تعر ريسا ليرا ا تصلزز' 
الجاحظ قدي عندما جعل أحد مقومات الشعر بأنه ((جنس من التصوير») يقولة 
المشهورة التي قال فيها: " إنما الشعر صناعة» وصَرْبٍ من النسج» وجنس من 
الٌصوير””“. فالمتأمل لمصطلح (التصوير) السابق يجده يحيل إلى ثلاثة مبادئ هي : 

الأول أن للشعر منهجًا خاصًا في تحديد المعاني والأفكار وصياغتهماء وأن وظيفة 
هذا المنهج تكمن في إثارة الانفعال واستمالة المتلقي. 

الثانٍ أن قوام أسلوب الشعر في الصياغة غالبًا ما يكون هو عرض المعنى بطريقة 
حسية» وهذا المبدأ يعادله في النقد الحديث مصطلح ((التجسيم)). 

الثالث - أن هذا العرض الحسى للمعنى الشعري يقربه من مفهوم الرسمء إذ يجعله 
مماثلًا له في طريقة التشكيل ”" 1 

فالضورة الفنية تبرز في أعلى تجل لحا داخل النص الشعري من خلال الدلالات 
المعرفية المنتجة ومن خلال اللغة الموظفة. 

من هذا المنطلق التكويني الذي تحتوى عليه الصورة الفنية في النص الشعري 
تتقارب العلاقة بين التصوف والشعر وتفصح أكثر عن ملامحها. 
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ويتأتى ذلك من أن آليات المعرفة الإنسانية تختلف و تتنوع بتنوع المعرفة ذاتهاء فهناك 
المعرفة النابعة من العقل والفكرء والمعرفة النابعة من الحدس والحلم والخيال» وإذا 
كانت المعرفة الأولى شائعة ومتداولة فإن المعرفة الثانية تبقى غامضة ومنفلتة. فهناك 
أسلوبان لإدراك الحقيقة أولم|: الأسلوب العلمى الذي يعتمد على التجربة والمشاهدة» 
وثانيهها الأسلوب الذي يفيض من الداخل. فالحقيقة التي نصل إليها عن طريق 
الأسلوب الأول تسمى الحقيقة العلمية» بينم| تسمى ال حقيقة التي نحصل عليها عن 
طريق الأسلوب الثاني بالحقيقة الشعرية. إذن فالمعرفة العقلية هي معرفة موضوعية 
ومعاشة على مستوى الخارج والظاهرء بين) المعرفة الشعرية أوالصوفية هي معرفة 
ذوقية حدسية وذاتية معاشة على مستوى الداخل والباطن» وهكذا " فإن الصوفية 
ميزوا بين علم النظر وعلم الأحوال وعلم الأسرارء وكشفوا عن محدودية الأول بين) 
يجدوا علمي الأحوال والأسرار لأنها يقومان على الذوق والتجربة» ويتجاوزان طور ‏ 
العقل " “. فالعقل بالنسبة للصوفي مذموم؛ ولا يعول عليه في إنتاج المعرفة والوصول 
إلى الحقيقة» ف" الوجود في الرؤية الصوفية ليس موضوعا خارجيًا يدرك بأداة من 
الخارج كالعقل والمنطق. إن مقاربة الوجود بوساطة العقل التحليلي المنطقي لا تزيد 
الإنسان إلا حيرة وتاعاء تعده عزن تقبه وعن الو بعرو اب 0 

من أجل هذا عمد الصوفي إلى الغوص في أعماق ذاته» متوسلا بالخيال والذوق» 
وبمعايشة الأحوال و مكابدتهاء ف ".. ليس للعقل مدخل بعلم الأسرار...علم 
الأحوال لا سبيل إليه إلا بالذوق» فلا يستطيع عاقل أن يحدهاء أو يقيم على معرفتها 
دليلًا ألبتة»كالعلم بحلاوة العسل ومرارة الصبر و لذة الجاع و العشق والوجد 
والشوق... فهذه علوم من المحال أن يعلمها أحد إلا بأن يتصف بها ويذوقها "”". 

فالتجربة الصوفية أشد ما تكون التصاقًا بالشعر دون غيره من الأجناس الأخرى؛ 
باعتباره مكابدة لغوية لأحوال داخلية» فالشعر والتصوف لا تحدهما حدود؛ إنما 
رأتسان ريا عل كل الافاق الممكنة وغير الممكنة» المتعددة والمختلفة وغير المتناهية 
والمتعاثلة والأحادية... من هنا استطاع الشعر أن يتهاس مع التجربة الصوفية التي تحرد 
( الأنا)) من قيود التناهي الحسي والعقلي» و تدفع بها تجاه مغامرة الوجود ذات الأبعاه 
غير المتناهية؛ المفتوحة على احتمالات تختبر طاقات الخلق الكامنة... 
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أما تقاطع الشعر و التصوف في خصوصية ((اللغة)) فقد جاء طريقه من اختيار 
المتصوفة - ومعهم الشعراء ‏ للغة الكشف». وإعراضهم عن لغة الوصف» بسبب 
عجز الأخيرة عن تجسيد دقائق المعارف, والنفاذ إلى مخبوء الذات والكون. 
ف ((اللغة)) عندهم تتحول إلى مجموعة من الإشارات والرموز الموحية» لما فى الدواخل 
من تجارب وجدانية وذوقية» ومن حقائق باطنية وذاتية» بعيدًا عن الواقع الملموس 
والمباشر. 

وهذا ولاشك دليل دامغ على خصوصية استخدام اللغة في التجربة الصوفية؛ 
والتي معها اتسعت دلالات الكلمات المستعملة من مثل كلمات: « القرب والرجاء 
والأنس والمحبة والجمع و الوجد والسكر والصحو والغشية...»» وغيرها من 
مصطلحات الصوفية التي تتسع دلالاتها اتساعا قادرًا على احتواء معاني جديدة» ثما 
يوجب بروز ملامح جديدة من العلاقات بين الألفاظ و التراكيب اللغوية والصور في 
سياق استعمالها الشعري لم يكن مألوفًا من قبل» مما يحتم إلى السعي أو بالأحرى إلى 
الانسجام مع أفق هذا التفكير وعناصره ”“. من هنا خرجت الكلمات عن معناها 
الحقيقي إلى دلالات مختلفة» ومعان مطلقة غير محددة» فلم يعد مكنا تلقيها في مستواها 
الحرني وني أفقها الأولي المتواضع عليه... من أجل ذلك نبه أئمة الصوفية بنفسهم إلى 
أن ألفاظهم وعباراتهم لا يقصد بها الدلالات الظاهرية».وإنما يشيرون بها إلى معان 
باطنية» وعلى من يريد أن يفهمها حق الفهم أن يلتمس المعنى الباطن» ويصرف الخاطر 
عن المعاني الظاهرية. يقول ابن عربي في ذلك ”: 

كُلّمَاأذَكُرُء منطللٍ أوربوعأومَمَانٍ كلما 

أوخليل أو رحيل أورَّا أورياض أو غِياضٍ أن سس 

أونِساءٍ كاهبّات نهد طَلِمَاتٍ كشموس أودمسى 

فاصرف الخاطر عن ظَاهِرِمَا واطلسب السباطن حتنى تُمُلي 


ولعل هذا الانفتاح على اللغة في بعدها الرمزي الإشاري هو ما أوقع بالخطاب 
الصوني في الغموض والاستغلاق على أهل الظاهر وأهل النظر. فتكسير نظام اللغة 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
وخرق منطقها الداخلي يرجع إلى معاناة المنصوفة من قصور هذه اللغة وعدم قدرتها 
على الاستجابة لتحليقهم في عوالم المطلق. 

فتوسع التجربة الصوفية يستلزم أيضًا توسعا في اللغة» وهذا التوسع لا سبيل 
لحدوثه عند الشاعر الصوني إلا عن طريق الشطح والرمز والاستعارة... ومن ثم 
تصبح التجربة واللغة صنوين فتعيش التجربة بحركيتها وتفاعلها وامتدادها في اللغة 
نفسهاء قتعدو هده تلاك وتلك هله. وهككذا ينول كل عن الشاعر' والصوق في نظرعا 
إلى اللغة وفي طريقة تعامله| معها.إن هذه المعادلة بين التجربة واللغة عند الشاعر 
والصوفي تقتضي من المتلقي أن يكد ذهنه ويعمل فكره ويسخر روحه في سبيل استكناه 
المعنى واستخللاص جوهره. 

وختامًا نخلص إلى أن اللغة الشعرية هى لغة صوفية» وأن اللغة الصوفية هي لغة 
شعرية» وأن هذا التوحد والتشابه الذي وضل خنا الغ اهيآبين"اللغتين إنما وام إلى 
تطابق طبيعتيهه| ووظيفتيهاء وكذا أثرهما على المتلقي. فالمتصوفة أصحاب ذوق»؛ 
يعيشون تجاربهم الوجدانية من خلال انفتاحهم على الفن. فمن البديبي أن يحتل الشعر 
الحيز الأكبر من هذا الانفتاح. فقد #عثر المنؤقية متل“ؤقلت فبك إمكانات السلا 
في التعبير عن مواجدهم فحسبء بل وفي إنتاج معرفة بالوجود وبالإنسان كذلك" ”". 


فيفهم معني آخر من معانيه» أوحقيقة أريد بها معني فيفهم مجازه. فمن ذلك نذكر 
على سبيل المثال لا الحصرء ما نقله لنا الإمام أبو حامد الغزالي في الإحياء "ما حكاه 
الدَقَى عن ابن الدراج أنه قال: كنت أنا وابن الفوطى مارين على دجلة بين البصرة 
والأبلة فإذا بقصر حسن له منظرة وعليه رجل بين يديه جارية تغني وتقول: 

كل يوم تتلون؟2 غير هذابك أحسن 

فإذا شاب حسن تحت المنظرة وبيده ركوة وعليه مرقعة يستمع فقال: يا جارية بالله 
وبحياة مولاك إلا أعدت علي هذا البيت. فأعادت فكان الشاب يقول: هذا والله تلونٍ 

مع الحق في حالي» فشهق شهقة ومات. قال: فقلنا قد استقبلنا فرض. 0 
جات التهارا النباوية: أننث 'سزة لوج الله تعاق فالا ثم إن أهل البصرة خرجوا 
فصلوا عليه . فلم) فرغوا من دفنه قال صاحب القصر: أشهدكم أن كل شيء لي في سبل 
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لله» وكل جواري أحرار» وهذا القصر للسبيل. قال: ثم رمى بثيابه واتزر بإزار وارتدى 
بآخر ومر على وجهه والناس ينظرون إليه حنى غاب عن أعينهم» وهم يبكون. فلم 
يسمع له بعد خبر. والمقصود أن هذا الشخص كان مستغرق الوقت بحاله مع الله 
تعالى» ومعرفة عجزه عن الثبوت على حسن الأدب في المعاملة» وتأسفه على تقلب قلبه 
وميله عن سنن الحق» فلما قرع سمعه ما يوافق حاله سمعه من الله تعالى كأنه يخاطبه 
ويقول له: 
كل يوم تتلون؟ غير هذابك أحسن"”". 

هكذا داتًا تكون حال الصوفي في رؤيته» يبذل العقل لاختراق ما هو حمبى ومألوف 
من المعاني من أجل تخطى عوالم غير عادية تتلاءم مع إفضاءاته الروحية المتواكبة مع 
أحواله التي لا يمكن القبض عليها عند ما سواه لأنه مخاطب من قبل الذات الإلهية. 
من أجل ذلك كا يقول الإمام الغزالي: "'ينبغي عليه أن يكون قد أحكم قانون العلم 
في معرفة الله تعالى ومعرفة صفاته. وإلا خطر له من الساع في حق الله تعالى ما يستحيل 
عليه ويكفر به. ففي ساع المريد المبتدي خطر إلا إذا لم ينزل ما يسمع إلا على حاله من 
حيث لا يتعلق بوصف الله تعالى. ومثال الخطأ فيه هذا البيت بعينه فلو سمعه في نفسه 
وهو يخاطب2 به عز وجل فيضيف التلون إلى الله تعالى فيكفر» وهذا قد يقع عن 
جهل محض مطلق غير أحوال سائر العالم من الله وهو حقء فإنه تارة يبسط قلبه وتارة 
يقبضه وتارة ينوره وتارة يظلمه وتارة يقسيه وتارة يلينه وتارة يثبته على طاعته ويقويه 
عليها وتارة يسلط الشيطان عليه ليصرفه عن سنن الحق» وهذا كله من الله تعالى. ومن 
يصدر منه أحوال مختلفة في أوقات متقاربة فقد يقال له في العادة: إنه ذو بداوات وإنه 
متلون. ولعل الشاعر لم يرد به إلا نسبة محبوبة إلى التلون في قبوله ورده وتقريبه وإبعاده 
وهذا هو المعنى. فساع هذا كذلك في حق الله تعالى كفر محض بل ينبغي أن يعلم أنه 
سبحانه وتعالى يلون ولا يتلون ويغير ولا يتغير بخلاف عباده. وذلك العلم يحصل 
للمريد باعتقاد تقليدي إيماني. ويحصل للعارف البصير بيقين كشف حقيقي. وذلك من 
أعاجيب أوصاف الربوبية وهو المغير من غير تغير» ولا يتصور ذلك إلا في حق الله 
تعال» بل كل مغير سواه فلا يغير مال يتغير" ””. 
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بط سة . “022222552525244 
ومن ذلك أيضًا ما "روى عن أبي الحسن النوري ”" أنه حضر مجلسًا فسمع هذا 
الببت: 
مازلت أنزل من ودادك مدرلا تتحبر الألباب عند نزوله 
فقام وتواجد وهام على وجهه. فوقع في أجمة قصب قد قطع وبقيت أصوله مثل 
السيوف فصار يعدو فيها ويعيد البيت إلى الغداة والدم يخرج من رجليه؛ حتى ورمت 
قدماه وساقاه وعاش بعد ذلك أيامًا ومات رحمه الله" ”". 
ومن ذلك أيضا ما ذكره العارف بالله مولانا ابن عطاء الله السكندري ه في (لطائف 
المنن) أنه " أنشد إنسان بحضم ة الشيخ مكين الدين الأسمر #ه قول القائل *: 
لرماة ىن الاح يسيدن نَاانَتَفَرِتُ لشُرب الراح إفطارا 
الراحٌ نَىء شَرِيِفٌ أنتَ شاربُهُ فَاشرّب وَلوعملَتكَ الراح أوزارا 
فأنكر بعض الحاضرين على المنشد وقال له: لا يجوز إنشاد مثل هذا الشعر فقال 
الشيخ للمنشد: : أنشد فإن هذا ب يعني المنكر رجل محجوب " 0", 


ومنه قول امرئ القيس من البحر الطويل”؟ 
تَنَوّرًا من أَذذعاتٍ وَأَمنُها بيشرت أن دارّها نَظَّدٌ عالٍ 


وقول عنترة من البحر الكامل ”": 

وَأَعَضْ طرفي مابَّدَّتلي جارَي حَتَىيُواري جار مَأواهما 

إنّامرُؤٌ سمح الليقَةٍماجدٌ لاأتبعٌالتَفسٌ اللّجوج مَواها 

والمتأمل لصورة الطرح الصوفي لمعاني الأبيات الشعرية السابقة يجد أن التجربة 
مك اتوي 

أما أبيات الشيخ مكين الدين فالراح فيها عند السامع هنا هي الخمر الربانية القلبية؛ 
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وهي لطف من الله تعالى ونور يرد على القلب فاستعاروا له اسم الخمر للشبه الواقع في 
اللذة والانفعال. 

أما عند امرئ القيس فإِن المريد قد يفهم منه " أن " الضمير للحقيقة» وأهلها بيئرب 
وهم محمد يد وأصحابه رضي الله عنهم أجمعين» وكون نيل ذلك من ((أذرعات)) وهو 
موضع بالشام مناسبء لأن الشام مكان مرتفع باعتبار الغور» وليس يبلغ السالك 
ذلك إلا بعد بلوغ المنزلة الرفيعة من الاستقامة والطهارة ومن الهمة الرفيعة» فإن العبد 
يفتح له على قدر همته وبنظره العالي يقرب الفتح بإذن الله تعالى» بل النظر العالي وهو ما 
يكون إلى الحق دون شيء دونه هو كلية الأمر وعماده» رزقنا الله منه قسطا وافرًا بمنه 


2 هه 
ا 


أما أبيات عنترة فهي في باب العفة والتحلي بمكارم الأخلاق» جاءت صريحة» 
ولكنها باعتباو الرياضة والمطلوب من التحلى والتخل عند السالكين إشارة» وهي 
كانه ل المتضرى لآن خالنة لخوئ عر ماكك الأمر كلف 

إن الخطاب التأويلٍ للنص الشعري في التجربة الصوفية» خطاب ثري يعكس فضاء 
رحبا تتعايش فيه المادة والروح؛ من أجل ذلك كان تعدد الفهم للنص بحسب 
الاحتمال الواقع في التركيب وف الضمائر شيء وارد» بل شيء أكيد يأ على حسب 
أحوال المتلقين والقارئين للنصء فتارة "يغلب الوجد على مُستمعين لبيت واحد 
وأحدهما مصيب في الفهم والآخر مخطى» أوكلاهما مصيبان وقد فهما معنيين مختلفين 
متضادين, ولكنه بالإضافة إلى اختلاف أحوالم| لا يتناقض. ىا حكي عن عتبة الغلام 
أنه سمع رجلا يقول: 

سبحان جبار السما ١‏ إنالمحب لفي عنا 

فقال: صدقت. وسمعه رجل آخر فقال: كذبت. فقال بعض ذوي البصائر: أصابا 
جميعًا وهو الحق. فالتصديق كلام محب غير ممكن من المراد بل مصدود متعب بالصد 
والهجر. والتكذيب كلام مستأنس بالحب مستلذ لما يقاسيه؛ بسبب فرط حبه؛ غير متأثر 
بهء أوكلام محب غير مصدود عن مراده في الحال» ولا مستشعر بخطر الصد في المآل. 
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النص الشعري بوصفه أفقنًا تأويليا 
وذلك لاستيلاء الرجاء وحسن 
الفهم" ”". 
رحمه الله - وترك حضور السماع سنين كثيرة فحضر 
واقف في الماء عطشا ن ولكن ليس د يسقى 
فأشاروا إلى التعطش إلى الأحوال الشريفة والحرمان منها مع حضور أسبابهاء فلم يقنعه 
ذلك فقالوا له: فاذا عندك فيه؟ فقال: أن يكون في وسط الأحوال ويكرم بالكرامات 
ولا يعطئ منها ذرة. وهذه إشارة إلى إثبات حقيقة وراء الأحوال» والكرامات 
والأحوال سوابقهاء والكرامات تسنح في مباديهاء والحقيقة بعد لم يقع الوصول إليها. 
ولا فرق بين المعنى الذي فهمه وبين ما ذكروه إلا في تفاوت رتبة المتعطش إليه» فإن 
المحروم عن الأحوال الشريفة أولًا يتعطش إليهاء فإن مكن منها تعطش إلى ما وراءهاء 
فليس بين المعنيين اختلاف في الفهم بل الاختلاف بين الرتبتين. وكان الشبلى”" ‏ رحمه 
الله كثيرًا ما يتواجد على هذا البيت: 
وداذكم هجر وحبكمٌ تل ووصلكم صَرمٌ وسَلمُكمُ حربٌ 

وهذا البيت يمكن سماعه على وجوه مختلفة» بعضها حق» وبعضها باطل» وأظهرها: 
أن يفهم هذا في الخلق بل في الدنيا بأسرهاء بل في كل ما سوى الله تعالى. فإن الدنيا 
مكارة خداعة قتالة لأرباءها معادية لهم في الباطن ومظهرة صورة الود فم| امتلأت منها 
دار حيرة إلا امتلأت عبرة» ى) ورد في الخبر. 

والمعنى الثاني: أن ينزله على نفسه في حق الله تعالى فإنه إذا تفكر فمعرفته جهل إذ ما 
قدروا الله حق قدره. وطاعته رياء إذ لا يتقى الله حق تقاته» وحب معلول إذ لا يدع 
شهوة من شهواته في حبه. ومن أراد الله به خيرًا بصره بعيوب نفسه فيرى مصداق هذا 
البيت في نفسه؛ وإن كان على المرتبة بالإضافة إلى الغافلين؛ ولذلك قال #:" لا أحصى 
ثناء عليك؛ أنت كما أثنيت على نفسك " وقال أيضًا: "إني لأستغفر الله في اليوم والليلة 


الظن على قلبه. فباختلاف هذه الأحوال يختلف 


دعوة وفيها إنسان يقول: 
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سبعين مرة"» وإنما كان استغفاره عن أحوال هي درجات بعد بالإضافة إلى ما بعدهاء 
وإن كانت قربًا بالإضافة إلى ما قبلهاء فلا قرب إلا ويبقى وراءه قرب لا خهاية له إذ 
سبيل السلوك إلى الله تعالى غير متناه؛ والوصول إلى أقصى درجات القرب محال. 

والمعقى-العاليك أن ينظر في مبادئ أحواله فيرتضيها ثم ينظر في عواقبها فيزدريها 
لإطلاعه على خفايا الغرور فيهاء فيرى ذلك منن الله تعالى فيستمع البيت في حق الله 
تعالى شكاية من القضاء والقدرء وهذا كفر ى] سبق بيانه - وما من بيت إلا ويمكن 
تنزيله على معان» وذلك بقدر غزارة علم المستمع وصفاء قلبه. 

الحالة الرابعة: سماع من جاوز الأحوال والمقامات؛ فعرف عن فهم ما سوى الله 
تعالى حتى عزب عن نفسه وأحواها ومعاملاتهاء وكان كالمدهوش الغائص في بحر عين 
الشهود الذي يضاهي حاله حال النسوة اللاتي قطعن أيديين في مشاهدة جمال يوسف 
علية اللؤلاع منت وطدن وسقي إحساسون. رقن نل هلم فليالة فس لعز فيه أنه 
قد فني عن نفسه؛ ومهم| فني عن نفسه فهو عن غيره أفنى, فكأنه فني عن كل شيء إلا 
عن الواحد المشهود. وفني أيضًا عن الشهود فإن القلب أيضًا إذا التفت إلى الشهود 
ل غينه التي بها رؤينة ولايل قلبه الذي به لذتم فالسكرل لأ خب ر له من محم 
والمتلذذ لا خبر له من التذاذء وإنها خبره من المتلذذ به فقط» ومثاله العلم بالشيء: فإنه 
مغاير للعلم بالعلم بذلك الشىء فالعالم بالثيء مهما ورد عليه العلم بالعلم بالشىء 
كان معرضًا عن الشيء.ومثل هذه الحالة قد تطرأ في حق المخلوق وتطرأ أيضًا في حق 
الخالق» ولكنها في الغالب تكون كالبرق الخاطف الذي لايثبت ولا يدوم؛ وإن دام 
تطقه القوة بالبشرية» فربه| اضطرب تحت أعبائه اضطرابًا بلك به نفسه.." 0". 

فهذه درجة الصديقين في الفهم والوجد فهي أعلى الدرجات؛ لأن السماع على 
الأحوال نازل عن درجات الكمال وهي ممتزجة بصفات البشرية» وهو نوع قصورء 
دإنا الكمال أن يفنى بالكلية عن نفسه وأحواله؛ أعني أنه ينساها فلا يبقى له التفات 
إلبيها كما لم يكن للنسوة التفات إلى الأيدي والسكاكين» فيسمع لله وبالله وفي الله ومن 
الله وهذء رثية من خاضن حلة اليقائن» وير ساحل الأحوال والأعيال واتحد تصفاء 
التوحيد وتحقق بمحض الإخلاصء فلم يبق فيه منه شيء أصلا. بل: حمدت بالكلبة 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
بشريته وفني التفاته إلى صفات البشرية رأسّاء ولست أعني بفنائه فناء جسده بل فناء 
قلبه» ولست أعني بالقلب اللحم: والدمء بل سر لطيف له إلى القلب الظاهر نسبة خفية 
وراءها سر الروح الذي هو من أمر الله عز وجل - عرفها من عرفها وجهلها من 
جهلها - ولذلك السر وجود. وصورة ذلك الوجود ما يحضر فيه فإذا حضر فيه غيره 
فكأنه لا وجود إلا للحاضر. ومثاله المرآة المجلوة إذ ليس لها لون في نفسها بل لونها 
لون الحاضر فيهاء وكذلك الزجاجة فإنها تحكى لون قرارها ولونها لون الحاضر فيها. 
وليس لا في نفسها صورة بل صورتها قبول الصورء ولونها هو هيئة الاستعداد لقبول 
الألوان» ويعرب عن هذه الحقيقة ‏ أعني سر القلب بالإضافة إلى ما يحضر فيه - قول 
الشاع 07 
رق الزجاجٌ وَرَقَتالخمرٌ وتسكايا يماك الأمسير 
كان ورلاقدحُ وَكأنَ)قدةولاخر 


وهذا مقام من مقامات علوم المكاشفة»الذي منه نشأ خيال من ادعى الحلول 
بالناسوت» أو تدرعها بها أو حلوها فيها على ما اختلف فيهم عباراتهم؛ وهو غلط 
محض يضاهي غلط من يحكم على المرآة بصورة الحمرة إذ ظهر فيها لون الحمرة» مقابلها 
وإذا كان هذا غير لائق بعلم المعاملة لنرجع إلى الغرض؛ فقد ذكرنا تفاوت الدرجات 
في فهم المسموعات ”". 

ومنه أيضا فول أبى الطيب المنبي من البحر الكامل: 

لَك ِيا مَنازِلٌفي القفلوب مَنَازِلٌ أقثرت آنبت وق يديك أرافدل 

فإنه يفهم منه سوى مقصود الشاعر أمور: 

"منها أن المنازل من مظاهر الكائنات كلهاء والقلوب قلوب أرباب الاعتبار 
والاستبصارء يقول إن لهذه الحوادث في قلوبهم منزلة من الحدوث والافتقار إلى الفاعل 
المختار» يتعرفون بها وجود الله تعالى وما له من الصفات ((الحلية)) والأسماء العلية 


فهي مقفرة دائر ة فانية» والقلوب عامرة منها بالتوحيد. أو منزلة من التقا ب في مشاهر 
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المبحث الثالث: القراءة التأويلية: والخطاب الصوني: الإشكالية والمنهج 


ااا تت سسسة 
التصريف يتعرفون منها ما لله تعالى من الال والجمال والعظمة والكبرياء والقهر 
والبطش والفضل والرحمة 1 وبالحملة فالكائنات مرتع لأرباب الاستدلال 
وأرباب الكمال و قد قد غلم كل أناس مشرهم 4 ”” أو القلوب قلوب أهل الغفلة وحب 
امجن لجرل إن فقا كن عه ل ري عي لي ا را 
تنفع ولا حاصل ا ولا بقاءء وقلوهم عامرة بها مفتونة بالنظر إليها والكدح عليهاء 
ويكون الكلام تقبيحًا للدنيا ونعيًا على محبيها. 

ومنها أن المنازل منازل السائرين في السلوك أو المقامات الواصلين» والقلوب قلوب 
المتوجهين» فيقول: إن لهذه المنازل أو المقامات في قلوبهم مكانًا من المحبة لها والاغتباط 
وحب الاقتداء بأهلها فيهاء وقد أقفرت هي بذهاب أهلهاء بانتقاص الزمان» فإن 
الإمام الجنيد كان يقول في زمانه الفاضل: نالعا العلم قد طوى بساطه منذ زمان؛ 
وإنا يتكلم الناس في حواشيه؛ أو كلامًا بمعناه» فم| بالك بزمان كل من يسمع هذا 
الشعر إلى يوم القيامة» أو القلوب عامرة بالمحبة والاشتياق من ساع أخبارها ومطالعها 
في الدفاتر» أو عامرة بالمعارف والأسرار من مطالعتها وساعهاء فإنه عند ذكر الصالحين 
تتنزل الرحمة في القلوبء أو من الاقتداء بها فيها والنسج على منوالهاء وهو ظاهرء وقد 
يفهم من المنازل مواضعهم التي كانوا يتعبدون فيها من المساجد والرباطات والخلوات 
والبراري التي دفنوا فيها والتقرير على حسب ما قبله" ”". 

ومنه قول امرئ القيس من البحر الطويل”” 

لو أن ما أسعى لأدنى مَعيِقّةٍ كفانيوَ]أَطل ب كليل مِنَ المالٍ 

ويم أمعى يَحِدمُوَئل وَكَديدرِكالَجَدَالُوَئْلَ أمثالي 


"فإن المتصوف العابد يفهم منه أنه لو كان يسعى لمعيشة الدنيا الحسيسة الفانية لكفاه 
أدنى شيء؛ ولكنه يسعى للملك العظيم؛ في دار النعيم؛ وهو المجد حقّاء فليس إلا الجد 
والاجتهاد. ومسامرة النوافل والأوراد» والعارف يفهم منه أنه لو كان يسعى لمجرد 
التنعم في الجنة لكفاه إقامة الرسم الشرعي» والوقوف عند الحد المرعى؛ ولكنه يسمى 


/ا4 


النص الشعري بوصفه أفقنا تأويليا 
تتم ب لي يي اُُلشُش سال بس سوسوي 


للوصول والنظرة» والحضور والحضرة:؛ فليس إلا زيادة الاعتناء بصفاء الأسرار, 
والفناء عن الأغيار '' 9", 

ومنه أيضًا في غير الشعر ما ذكره ابن عطاء الله أن ثلاثة نفر سمعوا صائحًا يقول: 
((ياسعتر بري)) فسبق إلى فهم واحد منهم أن الصائح يقول ((اسْمَ تر برّي)) وفهم 
الآخر أنه يقول: ((السَّاعَةَ تَرى بِرّي)) وفهم الآخر أنه يقول: ((يا سّعَة بِرّي))؛ وكان 
سماع الثلاثة جميعًا من الحق تعالى إلا أن كل واحد منهم فهم على حسب حاله. 

أما الأول فكان سالكًا مبتدئاء فورد عليه الأمر بالسعي والجد مع ما يفيد تنشيطه 
من الترجية برؤية البر بكسر الباء» وهو الإحسان والتفضل من الله تعالى» وأما الثاني 
فكان سالكًا تطاول به السيرء فورد عليه التنفيس والتبشير برؤية البر الساعة.وأما 
الغالث فكان واصلا قد شاهد الفضل فورد عليه الخطاب على وفق شهوده بأن بر الله 
تعالى ما أوسعه! فهذه فهوم اختلفت وفصلت من إلقاء الله تعالى عليها ما فهمت يسبب 
تجرد مناسبة ما في اللفظ المسموع وإن لم يكن طبقًا لها لاإفرادًا ولا تركيبًا ولا حقيقة ولا 
مجازاء فإن القائتل إنما أراد السعتر المعروف البّري ”" بفتح الباءء أي غير البستاني» 
فيصان اللظيف قير" 0ب 

وهكذا يصبح المتصوفة بفعل مكابدة النفس» وتصفية الباطن بها يشرق على قلب 
الصوني» الذي يؤول الأشياء في إدراكها تأويلا ذوقيًا ‏ في صميم بوتقة الفكر 
الإسلامي بشأن التأويل الفكريء لأنهم ينأون بأنفسهم عن العقل والنقل معاء 
ويعتمدون في حلتهم المعرفية على البصيرة» لا على الفهم؛ منطلقين من أهمية الإنسان 
الكامل في الوجود بوصفه خليفة الله وموضع نظر الحق. وهو ما سوف تكشف عنه 
الدراسة بطريقة أكثر عملية وتطبيقية في مباحثها القادمة التي تتناول التأويل من منظور 
صوني من خلال المعرفة الإشراقية»ولآلك عند علم كبير من أعلام الصوفية» وهو 
الشيخ (محي الدين بن عربي) -إن شاء الله تعالى. 
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الهوامش 


)١(‏ انظر:آمنة بلعل: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوني ‏ من القرن الثالث إلي القرن السابع 
الهمجريين)» منشولاات اتحاد الكتاب العرب» دمشق ٠١‏ ٠٠م‏ ص72 .١‏ 

(١‏ انظر :نصيرة صوالح:" الصوفية من خطاب الفتنة إلى فتنة ال خطاب ع بحلة: حوليات التراث» 
منشورات جامعة مستغانم؛ عدد 1؛ الجزائر 5 ١‏ ١٠1م؛‏ ص19 . 

إفرة (على أحمد سعيد):(الصوفية والسريالية)» دار الساقي» طاء لبنان؟995١ام»‏ دار الساقي» بيروت 
مءص 1/80 . 

(5) ابن عربي: ( محيي الدين بن محمد بن علي الحاتمي): (رسائل ابن عري - الفناء في المشاهدة)» دار إحياء 
التراث العربي» ج ١؛‏ بيروت» ١11١1‏ ها اص "3. 

(0) وليم راي: (المعنى الأدبي من الظاهراتية إلى التفكيكية)» دار المأمون للترجمة والنشرء ط »١‏ بغداد 
417١م‏ ص 30 . 

. 182117 انظر:آمنة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوني...): مرجع سابق» ص‎ )١( 

() المرجع السابق» ص 18. 

0( انظر: نصيرة صوالح: 4 الصوفية من خطاب الفتنة إلى فتنة ال خطاب ". مجلة: حوليات التراث» 
مصدر سابق» ص17 . 

(9) محمد المبارك: (استقبال النص عند العرب»» المؤسسة العربية للدراسات والنشر»إبيروت 1199 م؛ 
صضن.146١.‏ 

١(‏ )المصدرالسابق. 

)١١(‏ ابن عربي: (محيى الدين بن محمد بن علي الحاتمي): (فصوص الحكم)؛ تحقيق:د. أبو العلاء عفيفي» 
دار الكتاب» ط ”3 بيروت» (بدون)» ص72 7. 

)١١(‏ والتي منها على سبيل المغال لا الحصر:(معجم مصطلحات الصوفية) للكاشاني» و(معجم 
مصطلحات المتصوفة) لابن عربي»و(الرسالة القشرية) لأبي القاسم القشيري» و(معجم الكلمات 
الصوفية) للهادي النقشبندي الخالدي "... وغيرها. 

)0 وهو القطب:عبد الكريم بن إبراهيم بن عبد الكريم الجيلٍ (51/ا-7ث"م ه)ىء ابن سبط الشيخ 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
عبد القادر الجيلاني من علماء المتصو فة. له تصانيف كثيرة» منها على سبيل المثال: (الإنسان الكامل 
في معر فة الأواخر والأوائل)» و(الكهف والرقيم في شرح بسم الله الرحمن الرحيم)؛ و(حقيقة 
اليقين)» و(مراتب الوجود). و (شرح مشكلات الفتو حات المكية)» و (الناموس الأعظم 
والقاموس الأقدم)؛و (قاب قوسين وملتقى الناموسين). انظر : الزركلى:(خير الدين): (الأعلام)؛ 
دار العلم للملايين ط 0 ج 4» بيروت 194/٠‏ م؛ ص .0٠‏ 

)١4(‏ الكلاباذي:(أبو بكر محمد بن اسحق البخاري): (التعرف بمذهب أهل التصوف)؛ تصحيح 
واهتيام:أرثرجون أربرى» ط 1+مكتبة الخانجىء القأهرة 418 1ه 1144م؛ ص5" . 

.1١ المصدر السابق» ص‎ )١15( 

)١17(‏ أدوئيس: (علي أحمد سعيد):(الصوفية والسريالية)» دار 

(1) المرجع السابق» ص87 . 

. 1١ الكلاباذي: (التعرف لمذهب أهل التصوف)» مصدر سابق» ص‎ )١14( 

(14) انظر:آمنة بلعلى:(الحركية التواضلية في الخطاب الصوفي..)) مرجع سابق ص47. 

"حمالية التصوف_مفهومًا ولغة ". مجلة الموقف الأدبيء اتحاد الكتاب العرب؛ 


الساقى» طهء لبنان؟995١ام؛‏ ص١6 .١١‏ 


)7١(‏ انظر: د.حسين جمعة 
العدد 775 دمشق آب ١١٠7مءص‏ 19. 

)1١1(‏ الكاشاني: (كمال الدين عبد الرزاق): (اصطلاحات الصوفية)» ضبط وتعليق: موفق فوزي الجبر 
دار الحكمة» دمشقء الطبعة الأولى ١996‏ م») ص ١7‏ 7. 
السعيد زغلول نشر دار الكتب العلمية» طط”ء بيروت» 7٠٠7م‏ ص 1١15‏ . 

(7) وهو الحسين بن منصور الحلاج 7١9(‏ ه- 177 م( الزاهد المشهور.أصله من بيضاء فارمن ينأ 
بواسط والعراق» أو بتسثر. اختلف الناس في أمره» فمنهم من يبالغ في تعظيمه؛» ومنهم من 
يكفره.ظهر أمره سنة 44؟ ه فاتبع بعض الناس طريقته في التوحيد والإيهان. ثم كان يتنقل في 
البلدان وينشر طريقته سرّاء وقالوا: أنه كان يأكل يسيرًا ويصل كثيرًا ويصوم الدهره وإنه كان يظهر 
مناهتب- الشيعة للخلفاء (العباسيين) ومذهب الصوفية للعامة... انظر: الزركلى: (الأعلام)؛ 
ج 7. مصدر سابق» ص١72.‏ 

52 عبد الإله نبهان ود:عبد اللطيف الراوي: (تراث الحلاج: أخباره ديوانه طواسينه)» دار الذاكرة» 
الطبعة الأولى» ممص -سورية9197١م.‏ ص ا 

([8) عقيفت الدين التلمسائى 5940-51١١‏ ه) سليمان بن علي بن عبد الله بن علي الكومي التلمسانى؛ 
شاعر» كومي الأصل (من قبيلة كومة)» تنقل في بلاد الروم وسكن دمشقء فباشر فيها بعض 
الأعمال. وكان يتصوف ويتكلم على اصطلاح (القوم) يتبع طريقة ابن عربي في أقواله وأفعاله. 
واتهمه فريق برقة الدين والميل إلى مذهب النصيرية. وصنف كتبًا كثيرة» منها (شرح مواقف 
النفزي) و(اشرح الفصوص) لابن عري؛ وكتاب في (العروض). شعره مجموع في (ديوان) و اشرع 
منازل السائرين للهروي). انظر: الزركل: (الأعلام)؛ ج”»مصدر سابق» ص ٠‏ 0 
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المبحث الثالث: القراءة التأويلية: والخطاب الصوفي: الإشكالية والممهجم 


10ل ل جح لللاًأا ا ‏ اااااااااااا١اا‏ 0 

(17) هو عمر بن أبى الحسن على بن المرشد بن على؛ ولد بالقاهرة عام (41/7ه). وتوف عام (5517ه). 
عمل كاتبًا للفروض والمواريث؛ كانت له حياة صوفية روحية خالصة:؛ فيها رياضة ومجاهدة 
وأحوال. له آثار شعرية تفيض رقة وعذوبة» فيها نفحات فياضة بالحب مشرقة بأنوار القلب؛ كلها 
شواهد صدقء وأدلة حق» على مبلغ ما تبيأ له من صفات النفسء وجلاء البصيرة.. ملك عليه 
الحب قلبه وعينه عن كل شىء سوى محبوبه الذي لاقى في سبيل الاتصال به والاتحاد معه. ما تحمل 
ومالا يتحمل من أهوال في ديوانه الذي جعل منه ناظً) شاعرًا خليقًا بأن يمنح لقب سلطان 
العاشقين وإمام المحبين. للمزيد: انظر: ابن العماد الحنبلي: (أبى الفلاح عبد الحي): (شذرات 
الذهب في أخبار من ذهب»»؛ دار إحياء التراث العربي؛ مجلد"ا» ج 5؛ بيروت» (بدون)» ص8 5. 
و:د. على حسن عبد القادر: (عمر بن الفارض». الهيئة المصرية العامة للكتاب» سلسلة أعلام الفكر 
الإنساني» القاهرة 9/5١م.‏ 

(710) ابن عربي: (الفتوحات المكية...)» مصدر سابق» ص58 ؟. 

(1) وأقصد به نقيض النص المغلق» وهو الذي يحمل سمات بنيوية تسمح بوجود التأملات وتطور 
وجهات النظر وتقليب النص على جوانبه المختلفة لاكتشاف ما فيه من كنوز دلالية خفية» وهو 
الذي تحرر فيه ((الدال)) من سيطرة («المدلول)) الواحد؛ ولذلك هو حال أوجه ودلاللات؛ وهو 
طبقات من المعنى» وله سطح ظاهر وأعماق خفية» وهو بؤرة غنية لإنتاج المعنى» وفيه من 
الاختلاف أكثر مما فيه من الاثتلاف. فباطنه يشير إلى دلالات غير التي يشير إليها سطحه. وفيه 
معانٍ حاضرة» ومعانٍ غائبة» فهو مفتوح على خارجه ومتأثر به. 

(19) سورة: (الحديد من الآية 7). 

(0”) سورة:(آل عمران_الآية /ا). 

(١1؟)‏ سورة:(يوسف_الآية 5). 

(75”) سورة:(يوسف_الآية آية 75). 

(:3) سورة: (النور_الآية 0 7). 

(4*) أبو حامد الغزالى: (مشكاة الأنوار)» تحقيق د. أبو العلا عفيفي. الدار القومية» القاهرة ١9514‏ م؛ 
ص الا. , 1 

(5) انظر: الطوسى: (أبو نصر عبد الله بن علي): (اللّمَع)» تحقيق: د. عبد الحليم محمود و: طه عبد 
الباقي سروره دار الكتب الحديثة بمصر ومكتبة المثني ببغداد 178١‏ ه 1970م ص35 /ال. 

)دي القشيري: (أبو القاسم عبد الكريم بن هوازن):(الرسالة القشيرية في علم التصوف»» تحقيق 
ودراسة: هاني الحاج. المكتبة التوفيقية» القاهرة (بدون)؛ ص7١١.‏ 

(0) تيري إيجلتون: (دراسات نقدية عالمية)؛ ترجمة: ثائر ديب» منشورات وزارة الثقافة» دمشق 
مءضص"6١٠.‏ 

00 م.حممن فى : لإستكمة الفينومونولوجبا): إشراف إبراهيم مدكؤره الميئة الميرية ملكجانيه 
القاهرة ١191/4‏ م ص 17/6. 
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النص الشعري بوصفه أنقا تأويليا 

(4*) د.حسن حنفي: (حكمة الفينومونولوجيا)؛ مرجع سابق» ص1 .5١‏ 

(40) وليم راي:(المعني الأدبي من الظاهراتية إلى التفكيكية)؛ مرجع سابق»؛ ص7١‏ . 

)5١(‏ للمزيد:انظر: ابن عربى: (اصطلاحات الصوفية)؛ جمعية دائرة المعارف العثمانية حيدر أباد الدكن 
م و: الكاشانى: (اصطلاحات الصوفية)» مصدر سابق» و:عبد المنعم الحفني: (معجم 
المضطلشحات الضوفية) طبعة دا المسيرة بيروت 6.غاه-1980ام وحسن الشرقاوي:(معجم 
ألفاظ الصوقية)» مؤسسة المختار» ط »١‏ القاهرة /19/1م. 

(41) فتعدد تأويلاتبم» يعود إلى التفاوت العلمي والثقافي بين مؤوّل وآخرء وهم يرون أن ذلك يعود إلى 
الخلاف في الكشف والإلهام الذي هو خصوصية لكل شيخ» لقد كان شيوخهم الكبار كالغزالي 
وابن عربي وابن سبعين والنابلسي... من كبار المتمرسين بالثقافات المختلفة والعارفين بالأديان 
وفلسفات الشرق واليونان كل هذاء مما هيأ لهم أن ينفذوا إلى النص الإلحي وغيره من النصوص 
الأخرى... بثقافاتهم» ويحملوه عليها أويحملوها عليه؛ دون أن يفقد خصوصيته. 

(57) ابن سبعين:(رسائل ابن سبعين)» تحقيق: عبد الرحمن بدويء الدار المصرية» ص 187 . 

() الحلاج: (الحسين بن منصور): (نور الهداية والعرفان»» تحقيق: محمد أسعدء المطبعة العلمية بمصر 
(بدون) ص85. 

(4) الحلاج: (الطواسين)» تحقيق: ماسينيون» مطبعة الأوفست» بغداده ص //ا. 

() ذ. نصر حامد أبو زيد:(فلسفة التأويل ‏ دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين بن عربي)» دار 
التنوير للطباعة والنشرء ط ١ء‏ بيروت؛ لبنان 1947م ص 27 

(50) القشيري: (الرسالة القشيرية في علم التصوف)؛ مصدر سابق» ص1١١.‏ 

(54) نور الدين دحماني: "الصورة الفنية في الخطاب الشعري الصوفي ". مجلة: حوليات التراث» عدد ؟؛ 
منشورات جامعة مستغانم؛ الجزائر ٠٠‏ 7م؛ ص ١‏ 1. 

(9:) المصدر السابق» ص9 ؟. 

(:0) للتوسع: انظر: د.جابر عصفور: (الصورة الفنية في التراث النقدي والبلاغي عند العرب»؛ النائر 
المركز الثقافي العري» ط ”2 الدار البيضاء؛ المغرب19497م» ص 44 وما بعدها. 

1171١ الجحاحظ: (الحيوان)؛ قصدز سابق تج ادص‎ )0١( 

(؟6) د.جابر عصفور: (الصورة الفنية في التراث النقدي والبلاغي عند العرب)» مرجع سابق» ص 
/01؟. 

(0) خالد بلقاسم: " مدخل إلى العلاقة بين الشعر و التصوف". مجلة البيتء الهيئة العامة للصحافة؛ 
عدد ١»الخريف.‏ الجماهيرية الليبية ٠٠٠5م‏ ص: 5لاء هل/ا. 

(04) أدونيس: (الصوفية والسريالية)» مرجع سابق» ص 9. 

(06) المرجع السابق» صن 4 7. 

(+ه) د. عبد الرحمن محمد القعود: (الإببام في شعر الحداثة...)؛ مرجع سابق؛ ص 40. 
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اللبحث الثالث: القراءة التأويلية: والخطاب الصوفي: الإشكالة والمنهج 


(01) ابن عربي:(محيى الدين بن محمد بن علي الحاتمي): (ديوان ترجمان الأشواق)» اعتنى به عبد الررحمن 
المصطاويء دار المعرفة؛ ط١»‏ بيروت. لبنان 475 ١ه‏ 6١٠٠7م,‏ ص 1705 17. 

(08) خالد بلقاسم" مدخل إلى العلاقة بين الشعر و التصوف". محلة: البيت» مصدر سابق» ص ئ/الا. 

(04) الغزالي: (أبو حامد محمد بن محمد): (إحياء علوم الدين)» دار الكتب العلمية» مجلد 5". بيروت» 
لبنان (بدون)؛ ص؟ ١‏ ”. 

.7 ١ الغزالي: (إحياء علوم الدين)» مصدر سابق, مجلد ؟» ص8‎ )١( 

(11) ولعله يقصد (آبا الخسين لُورِيّ). زهو ا أرره ماعب (ظتانت اصرق أهد بن عيدة 
وقيل: : محمد بن محمد؛ و أحمدٌ أصح . بغدادي امنأ و المولده خرساني الأصل؛ يعرف بابن البَعْوِي. 
من قرية بين هّراة ومَرُو الرّوذء يقال ها (بُْشور)؛ لذلك كان يعرف بابن البَّوي. وكان من أجل 
مشايخ القوم وعلّمائهم» لم يكن في وقته أحسن طريقةً منه. و لا ألطف كلامًا. توفي سئة حمس 
وتسعينا وفاتتين . انظر: السلمي :(أبو عبد الرحمن محمد بن الحسين بن محمد): (الطبقات الصوفية)» 
تحقيق:د. أحمد الشرباصي» طبعة كتاب الشعب» »ط ؟ءالقاهرة 5١9‏ ١1ه-1998١م,‏ ص١‏ 0. 

(1) الغزالي: (إحياء علوم الدين)» مصدر سابق» مجلد ”2 ص7١‏ 7,. 

() وهو الشيخ الحراق: (1185 - ١571‏ ه) أبو عبد الله محمد بن محمد الحراق ابن عبد الواحد ابن 
يحبى بن عمر بن الحسن بن الحسين الحسيني.شاعر وإمام جليل» متضلع في علم الظاهر انتهت إليه 
فيه الرياسة» مشاركًا في فنونه من تفسير وحديث وفقه وفتوى ومعقول.وكان أديبًا شاعرًا كاد ينفرد 
به في عصره مع كثرة وجوده. وقد كان تلميدًا للقطب الرباني العربي الدرقاوي. مات ودفن بزاويته 
المشهورة بثغر تطوان بباب المقابر بالمغرب. انظر: الزركلي: (الأعلام)» مرجع سابق» جلاءص “ا/. 

(15) اليومبي: (أبو علي الحسن بن مسعود بن محمد): (المحاضرات في اللغة والأدب)» أعدها للطبع 
محمد حاجي. مطبوعات دار المغرب للتأليف والترجمة والنشرء الرباط 11457ه-19105م؛ 
ص .١69‏ 

(14) (ديوان امرئ القيس)» اعتني به وشرحه: عبد الرحمن المصطاوي. دار المعرفة» ط”ء بيروت لبنان 
06ه- 4١٠٠م‏ ص155. 

(17) (ديوان عنترة بن شداد)؛ دار صادرء بيروت (بدون) ص75. 

() اليوسي:(المحاضرات في اللغة والأدب).مرجع سابق» ص 157 . 

0 الغزالى: (إحياء علوم الدين...)» مجلد؟» مرجع سابق» ص5١‏ ”. 

(19) أبو بكر الشبلٍ 740 - 4" ه). دلف بن جحدر الشبلي: ناسك.كان في مبدأ أمره واليّا في 
((دنباوند)) (من نواحي رستاق الري) وولي الحجابة للموفق العباسي» وكان أبوه حاجب 
الحجاب. ثم ترك الولاية وعكف على العبادة» فاشتهر بالصلاح. . له شعي جيدة سلك به مسالك 
المتصوفة. أصله من خرا سان؛ ونسبته إلى قرية (شبلة) من قرى ما وراء النهر, ومولده بسر من رأ أى؛ 
ووفاته ببغداد.اشتهر بكنيته؛ واختلف في اسمه ونسبه فقيل (دلف بن جعفر) وقيل (جحدر ا 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
دلف) و (دلف بن جعئرة) و (دلف بن جعونة) و(جعفر بن يونس»).الزركل: (الأعلام)؛ ج 1 
مرجع سابق» ص 4١‏ 7, 
)1١(‏ الغزالى: (إحياء علوم الدين...)) مجلد؟؛ مرجع سابق» ص5١‏ ". 
(71) البيتان من البحر الكامل الأحذء وقد رويا عن طريقتين: : الأولى: تلك التي أثبتناها نقلًا عن الإمام 
الغزالى في الإحياء وهما للصاعب بن عباد. أما الثانية وأرى أنها التي يقصدها الغزالى وهى: 
الس جاجح كك الجر ققناتما دكن الأنتر 
كارشا حي ولابحدم وَكأائًد وَلا حجر 
وحينئذ يكون البيتان ل (لسهروردى). 
(77) الغزالي: (إحياء علوم الدين...)) مجلد؟ مرجع سابق» ص7١‏ 7. 
(“/) (سورة البقرة: من الآية:5) 
)007 اليوسي: (المحاضرات في اللغة و الأدب)» مرجع سابق»ءص74١.‏ 
(75) (ديوان امرئ القيس)» مصدر سابق» ص 179 . 
(77) اليوسي: (للساضرات في اللغة و الأدب؟» مرجع سابق»ءص175. 
(710) السَعْمَُ: نبت. وبعضهم يكتبه بالصاد في كتب الطبّ لع 52 بالشوير: .الرازي: (مختار 
الصحاح)؛ مصدر سابق» ص519. 
(78) اليوسي: (المحاضرات في اللغة و الأدب)) مرجع سابق» ص 177 . 
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محبى الدين بن عربي وديوانه : ترجمان الأشواق 


محيى الدين بن عربي وديوانه ترجمان الأشواق 


مدخل؛ 

لقد اتضح مما سبق أن الرؤية الصوفية قد استطاعت أن توجد لنفسها شرعية فيم| 
كونته من رصيد معرفي؛ استطاع أن يؤهلها لأن تقتحم عالم النصوص من الجانب 
الباطني» قاصدة في سيرها هذا أن تُعامل النصوص معاملة تختلف عن غيرهاء من 
خلال التأويل الصوني الذي يحاول دائً) أن ينفذ من سطح النص إلى عمقهء وكأنه 
يسمو به من عالم الصورة إلى عالم العلم الخالص» ومن صعيد الحس المادي إلى صعيد 
الإدراك المعنوي» مستعيئًا بإرث ثقاني بالغ الغنى والتعقيد» ويذهن خصب الخيال» 
وغنى لغوي نادر المثال» وبيان رفيع فاعل مؤهل... ومن هنا كانت المقدرة التأويلية في 
التجربة الصوفية بعيدة المدى رائعة التجلي. 

ولكن للأسف فإن هذه المعاملة لم تعط للطرف الآخر ((المتلقي)) أي قدر من 
الاهتهام والأغناية» سواء .تعلق الأمر “باللنانب. الوجودي- كوتجود مستقل بقاتة: “آم 
بالجانب المعرفي» اللهم إلا إذا كان هذا الآخر ((لمتلقي)) ينتمي إلى هذا الرصيد 
الصوفي؛ فإنه يحصل ذلكم التلاقي والانسجام بين (الكاتب / الباث») و(القارئ/ 
المتلقي) معًا. 

ومن هنا كانت جهود الصوفية في التأويل من الجهود المهمة والجديرة بالتأمل 
والدرسء إذ فيها تتجلى مشكلة النص نتيجة تفاعلات حية وعميقة بين ثقافتهم 
ومجتمعاتهم. 
فحقيقة النص لايمكن بحال من الأحوال أن يتحقق فهمها وإدراكها إدراكًا يقينا 
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النص الشعري بوصفه أفقًا تأويليا 

إلا بشدة البحث وعمق المطالعة»حتى يتسنى الفهم ا حقيقي لأي مفهوم ترغب الذات 
الإنسانية في فهمه وإدراك أغواره. يقول ابن حزم الأندلسي في هذا الصدد: " اعلم أن 
الوقوف على الحقائق لا يكون إلا بشدة البحث» وشدة البحث لا تكون إلا بكثرة 
المطالعة لجميع الآراء والأقوال والنظر في طبائع الأشياء وسماع حجة كل محتج والنظر 
فيها وتفتيشهاء والإشراف على الديانات والآراء والنحل والمذاهب والاختيارات 
واختلاف الناس وقراءة كتبهم... ولابد لطالب الحقائق من الاطلاع على القرآن 
ومعانيه ورتب ألفاظه وأحكامه؛ وحديث النبى 6 وسيره الجامعة لجميع الفضائل 
المحمودة في الدنيا والموصلة إلى خير الآخرة. ولابد له مع ذلك من مطالعة الأخبار 
القديمة والحديثة والإشراف على أقسام البلاد ومعرفة الميئة والوقوف على اللغة"'”. 


فالتجربة الصوفية لا تنظر إلى الوجود باعتباره خارجًا يمكن معرفته بوسائل 
خارجية» ولكنه داخل لابد من التوغل فيه لإدراكه. فثنائية ((الخارج/ الداخل)) هي 
التى جعلت التصوف يميز بين مسارين لاكتشاف هذين المجالين أوهه) العقل الذي 
يشكل أداة معرفة العالم الخارجي» وثانيهم|: القلب لمعرفة العالم الداخلي (الباطن). 
ف"ثمة فروق كبرى بين معرفة القلب ومعرفة العقل. فمعرفة القلب إدراك مباشر 
للثىء» وأما معرفة العقل فإدراك جانب من جوانبه» الأولى: حال يتحد فيها العارف 
والمعروفه أما القنهة خإدراك العلاقة ينب االخارقعا ولقطاؤ فاسان لبت رف من 
العلاقات؛ الأولى تجربة ومشاهدة: أما الثانية فحكم تجريدي. فالمعرفة الصوفية إلهامية 
شرق في النفسء وليست كسبًا يتم بالجهد والاختيار " ". 

فالجانب الباطني للأشياء يعد أعظم ميزة يمتاز بها التراث الصوفي؛ تلكم المعانٍ 
التي راحت الذات المتصوفة تنفرد بها وهي تصبو نحو غير المتناهي» أو غير المعرفي؛ أو 
غير العقلي ‏ أي المطلق. وهي إذ تقوم ببذه الطريقة لعلمها اليقيني بأن الخالق عز وجل 
قد بت في الذاث :الإثسائية, مجموعة من 'التواميض الفظرية, بوالوجؤدية..كي: تبخل 
بالجانب الإطلاقي وهي تريد التعرف على وجودها من جميع الجوانب. 

فالتجربة الصوفية المنصبة أساسًا على ما يمكن تسميته بالعقل التأويل الذي لا 
يرضى لذاته ووجوده المعرفي إلا السير وفق تلك النواميس الوجودية المطلقة فيتحل ب 
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يتحلى به من أسرار وأبعاد عميقة؛ الأمر الذي يؤهله سلمًا لأن يقتحم عالم المعرفة ايتداء 
من ذاتيته كعقل مستقل في حد ذاته واتتهاء إلى تلك العلاقة الكائنة بين الذات الإتسانية 
والوجود المطلى ”©. 

وسوف نتوقف في هذا المبحث عند أهم محطات هذه التجرية عند (محيى الدين ابن 
عربي) الصوفي من خلال ديوانه: (ترجمان الأشواق)» وهو يتناول مفهوم التأويل في 
علاقته باللغة والوجود؛ محاولين التقاط بعض من النصوص التي تصب في عمق 
العملية التأويلية التي راحت تتوسط في التخيل الصوفي تارة من واقع المعرفة أي 
التقبيدء وتارة أخرى من واقع غير المعرفة؛ أي عالم الإطلاق» وهي إذ تصنع كذلك فا 
ذلك إلا لعلمها بأنها تتعامل مع المطلق في اللفظ والمعنى. 
أولاً ابن عربي : ملامح من سيرته : 

محى الدين بن عربي ذروة سامقة من ذروات التصوف الإسلامي» وتجسد حي 
لروية عحضازية في أفق متسامح غني وعميق. سوف نستغرب أن هذا الرجل الذي 
استغرقت رحلة حياته حوالي ان وسبعين سنة بالتقويم الهجري و حسًا وسبعين سئة 
بالتقويم الميلادي وهو الرجل الرحالة الذي لم يتوقف في مكانء هو أغزر مؤلف في 
تاريخ الفكر الإسلامي على الإطلاق» ولا بالغ إذا قلنا في تاريخ الفكر البشري» حيث 
قازيت مؤلفاته أكثر من ثلاث مائة مؤلف تقريبًا..!! 

إننا حينم) نريد أن نتكلم عن حياة ابن عربي ونشأته فإنتا ولا شك نتكلم عن ظاهرة 
إنسانية ذات أبعاد إشكالية» شغلت الفكر العربي الإسلامي ‏ ومازالت - وستظل - 
بكثير من القضايا الجديرة بالبحث والتنقيب؛ من أجل هذا كان لرَامًا علينا أن نولي 
حياة هذه الشخصية قدرًا من الاهتام با يجعلنا أكثر قربًا منها ومن توجهاتها الفكرية. 

- مولده وعصره: 

لقد حملت الفترة الواقعة بين مولد ابن عربي في مدينة ((مُرسِية))» جنوب إسبانياء 
ووفاته في مدينة ((دمشق)) إشارة قوية إلي السيرورة الغنية والقدر المركب للتأهيل 
والسلوك الروحيين اللذين كابدهما ذلك الرجل الخارق بين الأندلس والمقاطعات 
الشرقية للعالم الإسلامي آنذاك. 


ل 


النص الشعري بوصفه أفق تأويليا 

الشيخ الأكبر محبي الدين ابن عربي هو: : محمدٌ بن عل بن محمد بن أحمد بن عبد الله 
الحاتمي الطائي من ولد عبد الله بن حاتم أخي الصحابي المجليل عدي بن حاتم؛ ويلقب 
بمحيي الذين ‏ ويك أبا عبد الله وأبا بكرء ويعرف بالحاتمي أوالطائي؛ وعرف في 
المغرب بابن العربي» وفي الأتدلسهبائن سراقة»ويدعى بسلطان العارفين وإمام المتقين 
وغيرها من ألقاب التبجيل والتشريف التي تليق به... 

ولد الشيخ الأكبر محبي الدين ابن العربي ليلة الاثنين في السابع عشر من شهر 
رمضان سنة(570 ه) في مدينة ((مرسية)) شرقي الاق 24 ثم انتقل إلى مدينة 
((إشبيلية)) سنة(574ه»). فأقام بها حوالي عشرين عامًا ذهب نا إلى المغرب 
وتونس عدة مرات؛ وأقام هناك لفترات متقطعة ثم ارتحل إلى المشرق للحج سنة 
(594ه). وم يعد بعدها إلى الأندلس» وفي المشرق أقام في مصر مدة وجيزة» ثم ثم دخل 
مكةء وعكف عل العبادة والتدريس في المسجد الحرام» حيث أفاض الله عليه أسرارًا 
وعلومًا شريفة أودعها في كتابه المعروف بالفتوحات المكية» ثم رحل إلى العراق فدخل 
بغداد والموصل» واجتمع برجالهاء ثم طاف د في بلاد الروم؛ فسكن فيها مدة» وكان 
له منزلة عالية عند ملكها المسلم ((كيكاوس)). قام الشيخ برحلات عديدة بين 
العراق ومصر وسورية.وفلسطين ,محتى استقن في دمشق سعة (ه 39ه) إل «أنرواقنه 
المنية ليلة الثاني والعشرين من شهر ربيع الثاني سنة (5778ه) الموافق التاسع من 
نوفمبر (1550م))» دفن بسفح جبل ((قاسيون))» وتسمى الآن المنطقة التي فيها 
مريحه باسمه: الشيخ عي الدين؛ حيث يوجد قبره.قي .طرف المسجد الذي بناء 
السلطان سليم حين فتح دمشق (سنة ه). له ولدان هما: سعد الدين محمد؛ وعماد 
الدين أبو عبد الله محمد. 


كانت بلاد الأندلس وقتها تحت حكم الملوحدين ‏ الذين أسسبوا وولق بيترافية 
الأطراف عاصمتها مراكش» حيث كانت تغلي بالصراعات السياسية ضد القوى 
الأوروبية الآنية من الشهال؛ مهددة الوجود العربي في الأندلس» وفي الوقت نفسه كان 
ساحة للحركات الفكرية المستنيرة وللحوا رالفكري بين التيارات المختلفة: وقد غرف 
البلاط الموحدي أعلامًا كبارًا في الفكر من أمثال ابن طفيل وابن رشد وابن زهر»:' 
وسواهم... 
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غادر إشبيلية في جولة إلى مدن الأندلس والمغرب حيث التقى الشيخ ابن الحسن 
الإشبيلي المعروف بأبي مدين» وهو المنصوف المشهور في التاريخ الإسلامي» والذي أثر 
فيه تأثيرًا كبيرًاء ثم اتجه بعد ذلك إلِي المشرق لأداء فريضة الحج؛ وكان ابن عربي وقتها 
في الثانية والثلاثين من عمره وم يعد من يومها إلى الأندلس ولا إلى المغرب. توقف قبل 
الوصول إلى مكة لمدة سنتين في القاهرة» وكانت تحت حكم الملك العادل الأيوبي شقيق 
صلاح الدين الأيوبي» وهناك قال: ب ((وحدة الوجود)) فتألب عليه الفقهاء» ولكن 
تسامح الملك العادل معه وقتها حال دون أن يلحق بابن عربي أذى» فلم يسمح لهم بأن 
يضطهدوه أو ينفوه من القاهرة» ولكنه بطبيعة الحال غادر إلى مكة» وأقام فيها ثلاث 
سنوات» تعرف خلالها إلى إمام الحرم الملكي المعروف بأي خاشة» وكان أعجميًا من 
أصفهان فتزوج ابنته ((نظام)) التي استوحي من خلاهها ديوانه: ((ترجمان الأشواق))؛ 
وهو شعر رقيق في الغزل يوحي بمعان صوفية رائعة من خلال صور الغزل الحسي 
الجميل؛ قام ابن عربي برحلة طويلة زار خلالها مدن المشرق» وكانت البلاد تحت حكم 
الأسرة الأيوبية» وكان الصليبيون لا يزالون يحتلون أجزاء من أراضى المسلمين في بلاد 
الشام؛ وفي الموصل التقى الشيخ المتصوف ((علي بن جامع)) ولبس على يديه الخرقة 
الصوفة.. 

وفي حلب أيام الظاهر غازي بن صلاح الدين الأيوبي لقي عنده ترحيبًا رغم 
ضغوط الفقهاء المتشددين ومطالبتهم بطرده أومعاقبته» واستمرت إقامته فيها حتى عام 
(7,0 ه). ومن ثم غادرها إلى دمشق التي لزمها حتى وفاته عام (51 ه) ودفن 
هناك". 

- ثقافته وفكره الصوفي: 

تلقى ابن عربي تعليمه الإسلامي المبكر في المركز العقلي والروحي الكبير في إشبيلية؛ 
التي جاءها وهو في عمر الثامنة» وأقام فيها حوالي ثلاثين سنة» وهناك في هذه المدينة 
العامرة بالنشاطات الفكرية والفنية والفلسفية المتعددة تلقي ابن عربي تعليمه علي 
أيدي مشاهير العلماء والأدباء في ذلك الوقتء وفيها قضي سني شبابه» وفيها بدأت 
شهرته تملأ الآفاق» حيث كان يطلب جميع العلياء المعروقين» ويدخل معهم في 
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نقاشات علمية واسعة معلًا ومتعلً): فالتقى أكابر علماء المدينة» لدراسة العلوم القرآن 
الكريم الحديث النبوي الشريفء وفقه الشريعة» والكلام والفلسفة. وهناك تجمعت 
لديه الأسباب ليسلك طريق التصؤف ‏ حيث تلمذ. عل يد.بعض أعلام عصره من 
أمثال: أبى العباس العرياني وأبى عبد الله مجاهد وأبى الحجاج الشبربلي... وغيرهم من 
لزمهم وأخذ منهم رياضات النفس الصوفية 2 فانجذب ابن عربي انجذايًا جد طبيعي 
إلى سلوكهم ورياضاتهم وتعاليمهم. وعند بلوغه العبشرين من عمره اكتمل الإدراك 
لطبيعة ((بعثته)) الروحية الفريدة» وعهيأ لدخول طريق الصوفية دخولا لا رجعة عنه. 

تربع الشيخ حي الدين بن عربي على قمة هرم الفكري في الحضارة الإسلامية علا 
وغزارة وشمول مغارّف» خيث ترك معات المؤلفات والكتب والرسائل في محالات 
التفسير والحديث وعلم الكلام والشعر ولكن التصوف غلب على أبرز مؤلفاته حيث 
بلغ القمة في هذا المجال. 

أما فكر ابن عربي فقد ارتكز أساسًا على فلسفة ((وحدة الوجود))» والتي مفادها 
أن العالم بجميع مظاهره هو الله وأن ليس في الوجود سواهء وبناء على هذا فالحقيقة 
عند ابن عربي واحدة» مظهرها العال» وجوهرها اللهء لذلك رأيناه في ((الفتوحات 
المكية)) يقول: "فسبحان من أظهر الأشياء وهو عينها" ”» وسمعناه في الفصوص 
يقول”: 

ياخال ةق الأشياءفي نفسه أنتلماتخلقه جامع 

تخلق مالاينتهي كونٌ فيكهفأنت الضيّق الواسع 
تشتيتها عن قصد منه» متعللًا بخشيته إذا عرضها عرضًا كاملًا واضحًا أن يثير عليه 
حفيظة الحاهلين وغعضب العامة قائلا: "والذي يليق هذا الباب من الكلام يتعذر 
إيراده مجموعًا في باب واحد لما يسبق إلى الأوهام الضعيفة» من ذلك ا فيه من 
الغموض» ولكن جعلناه مبددًا في أبواب هذا الكتاب» فاجعل بالك منه في أبواب 
الكتاب تعثر عل مجموع هذا الباب ولا سيها حيثه| توقع لك مسألة تبل إلهي فهناك 
قف وانظر تجد ما ذكرته لك مما يليق بهذا الباب"فه 
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ويترتب على قوله بوحدة الوجود أن الله هو الأصل وأن العا صدر عنه وفاض 
منه. ذلك أنه أراد بإيجاد العالم أن يرى نفسه ويُظهر جماله» فخلقه ليكون بمنزلة 
المرآة تتجلى فيه رحمته وقدرته وعدالته» ىا جاء في الحديث القدسي "كيت دزا 
فياه فأحببت أن أعرّف» فخلقت الخلق؛ فبه عرفوني"”. وقد يفهم بعضهم من 
هذا أن ابن عربي يقول ب ((الاثنينية))؛ وليس الأمر كذلك؛ لأن الحقيقة عنده واحدة 
هي الله» وليس المراد بِالخَلّق عنده أن الله أوجد العالم من عدم؛ وإنم) هو الفيض الإلهي؛ 
فالله بمنزلة ((الواحد)) من ئر الأعداد» يتكرر فيها على صور متعددة وأشكال 
كثيرة. 
وإذا كان الأمر هكذا وكانت الحقيقة الوجودية واحدة» وأكمل تجليات الخالق هي 
في الإنسان» فيستطيع ابن عربي أن يؤكد قيمة الإنسان والعلاقة المتبادلة المتوازية بينه 
وبين ربه فيقول”" 
فيحمدني وأحده ويفتبدن وأمحيدة 
ففيحالأقرّبه وني الأعيان أجحده 
فيعر قفي وأنتكره وأعهرهفه فأشهده 
فأنب بالغني وأننا: - ' اتصساعة فأو عدا 
لذاكالج ق أوجنني وعحفسسق فق مقس صده 
ف "العبادة و الحمد هما الطاعة والخدمة» وهما أمران متبادلان بين الله والإنسان» 
فالله يفيض الوجود عليه؛ والإنسان يظهر كالات الله» والإنسان يقرٌ بوجود الله في كل 
شيء في حال الجمع؛ ولكنه يتكر وجود الله في حال التعدد والكثرة فينكر أنه هو عين 
الموجودات الخارجية؛ والله يعرف الإنسان بجميع أحواله لأنه صورته؛ ولكن الإنسان 
ينكر وجوده فى أعيان الموجودات الخارجية على أنها هي هو... ولكن الإنسان الكامل 
الولي أو النبي يعرف الله معرفة ذوقية كشفية» ويعرف أن الله هو التجلي في الأشياء» 
وهذا كانت الغاية التي لأجلها أوجد الله العالم والإنسان هي أن يُعرف وتُعرف كمالاته 
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ال <<<||)) 00 
((الصفاتية)) و ((الأسمائية))» وإن الإنسان يعلم الله ويُوجده بمعنى أن كل إنسان 
يصور إطه بصورة معتقده 0 

والخلاصة أن الحقيقة الوجودية واحدة لا ثنائية فيها ولا تعدد, إذا نظرت إليها من 
وجه قلت: هي الحق» وإذا نظرت إليها من وجه آخر قلت: هي المتلق. 

لقد عاش ابن عربي حياة حافلة وعامرة بمجالس العلمء غنية بالتجارب الفكرية؛ 
فكان بح من أخصب المؤلفين عقلا وأوسعهم خيالًاء كتب عشرات بل مئات الكتب 
التي ما زالت باقية حتى اليوم. فقد أحصى له المستشرق الألماني كارل بروكلان في كتابه 
لمهم ((تاريخ الأدب العربي)) نحو مائتين وخمسين كتابًا ما بين خطوط ومطبوع سوف 
نتوقف عند أهمها ”": 

كتاب (( الفتوحات المكية)) وهو من أعظم كتبه على الإطلاق. ألفه خلال أربعين 
سنة بداية من وجوده في مكة وانتهاء بوجوده في دمشق»ء ويقع في أربعة آلاف صفحة: 
وهو جامع لكل آرائه في مؤلفاته السابقة ومادته العلمية ضخمة جدًا وعميقة وغامضة 
في رموزها؛ ويقسم إلى ستة أقسام موزعة على خمسمائة وستين فصلا تسبقها مقدمة 

كتاب (( فصوص الحكم) يعتبره النقاد أعمق كتبه وأكثرها تركيرًا وتلخيصًا 
لآرائه الصوفية» وهو بمثابة عرض لرأي الشيخ ابن عرب في وحدة الوجود وخلاصة 
معارفه الواسعة في القرآن والحديث وعلم الكلام والفلسفة بمذاهبها الأفلاطونية 
الحديثة والرواقية والمشائية وإخوان الصفا والأشاعرة ومن سبقه من المتصوفين» وقد 
جاء هذا الكتاب في مجلد واحد وحققه الباحث المصري أبو العلا عفيفي. 

- كتاب: (( ذخائر الأغلاق)) في شرح ديوان: (ترجمان الأشواق) فقد اضطر ابن 
عربي كما يقول في مقدمة الديوان أن يقوم بشرحه في مديئنة حلب خلال ثلاث سنوات 
وأعاد الكتابة والشرح وانتهى منه عام (54١51ه)‏ أي استغرق العمل سبع سنوات 
وبمساعدة من تلاميذه المقربين ى) ذكر. 


ديوان: (( الشيخ الأكبر)): وهو مجموعة قصائد شعرية لابن عربي في غير ترجماد 
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الأشواقء والقسم الأخير من الكتاب يضم حوالي خمسين موشحًا له حيث كان عاًا 
ضليعًا في علم الموسيقا. 
كتاب (تفسير القرآن) الذي يقول فيه صاحب كتاب فوات الوفيات أنه يبلغ خمسًا 
وتسعين مجلدًاء وربرا هذا هو كتاب التفسير الكبير الذي بلغ فيه إلى سورة الكهف عند 
الآية: ط( وَعَلمَاهُ من لذنا علمًا 4 ثم توفي قبل أن يتمّه. 


لقد أجمع الكتاب والباحثون المختصون أن الشيخ الأكبر تحبي الدين ابن العربي ل 
يكن مؤلًا عاديًا مثل غيره من المؤلفين» بل كان يتميز عن غبره بالكم والكيف؛ وهو 
نفسه يؤكد أنه لا يجري مجرى المؤلفين الذين يكتبون عن فكر وروية. وقد وصفه 
بروكلان بأنه من أخصب المؤلفين عقلًا وأوسعهم خيالا. 

أما عن ملامح الفكر الصوفي عند ابن عربي فإنه يمثل المذهب الأفلاطوني الحديث 
بمعنى النزعة المثالية المتصوفة الأخلاقية» ويقوم فكره الصوني على قواعد بارزة 
نلخصها با يلي: القول بوحدة الوجود والشك الصوفي والحيرة والزهد الصوفيء 
والعلاقة بين الحق والخلق والذات الإلهية والله والإنسان» ويرى أن العلوم على ثلاثة 
منازل وهي: منزلة علم العقل؛ ومنزلة علم الأحوال» ومنزلة علم الأسرارء وهو فوق 
طور العقل وهو أشرف العلوم لأنه حيط بكل المعلومات ويخص الأنبياء والأولياء. 

والحق أن الفلسفة الصوفية اكتملت بالشيخ الأكبر ابن عربي» فأصبحت فلسفة 
صوفية ذات منهج واضح تسعى لتقريب ما وراء العقل إلى العقل”". 

- أثره في الفكر الإنساني: 

إذا كانت أهمية فكر ابن عرب تنبع من كونه يعكس حالة نضج في الفكر الإسلامي» 
استوعبت العديد من مجالاته في الفقه والفلسفة والتصوفء وعلوم القرآن الكريم 
الحديث النبوي وعلوم اللغة والبلاغة. .. إلخ, » إلا أن هذه الأهمية لا تقف عند حدود 
استيعاب الرجل للتراث الإنساني وتوظيفه له في إقامة مشروع بنائه الفكري الفلسفي 
الشاهق» بل تتجاوز ذلك إلى المساهمة في إعادة تشكيل التراث الإنساني بالتأثير فيه 
ثيرًا خلاقا بالدرجة نفسها. 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

في البداية لابد من التنبيه إلى أن ابن عربي يجسد بفكره شخصية إشكالية أثارت 
جدلا واسعًا في أوساط الفكر العري» فلم ينقسم الباحثون حول مفكر كا انقسموا 
حول شخصيته ‏ رفضًا وقبولًا. فبالقدر الذي تحمس له المؤيدون ”" فأثنوا عليه كريم 
الفعال» ووصفوه بالقطبية والغوثية وأنه سلطان العارفين» ورفعوه إلى مراتب 
الصديقين والأولياء العارفين» تنكر له المعارضون *" فكانوا شديدي العداوة له 
فهاجموه وشنعوا عليه» ونقلوه إلى دائرة الكفر والزندقة. لكن رغم معارضة ابن تيمية 
الشديدة للصوفية بوجه عام ولابن عربي وأتباعه بوجه خاص إلا أنه كان يقول عنه 
"لكن ابن عرب أقربهم إلى الإسلام» وأحسن كلامًا في مواضع كثيرة» فإنه يفرق بين 
الظاهر والمظاهر فيقرر الأمر والنهى والشرائع على ماهى عليه» ويأمر بالسلوك با أمر 
به المشايخ من الأخلاق والعادات" ”". 


ولكننا إذا ما تجاوزنا ذلك إلى محاولة إلقاء نظرة عجلى نبصر من خلاها ‏ بقدر ما 
ملامح ابتيناب ابن عر للقرابك الإسلاسي السليق عليه مدي كترم في الترابة 
العربي اللاحق له؛ فإن هذا أوضح من أن يحتاج إلى استدلال. فتتبدى أهمية قراءة ابن 
عربي للتراث السابق عليه في أنها قراءة أسهمت في بلورة كثير من المفاهيم والتصورات 
التي كانت مضمرة في كتابات السابقين. 

ومعنى ذلك أن التراث السابق على ابن عربي يكتسب كثيرًا من ملامح الوضوح؛ 
وخاصة تراث هؤلاء الذين لم تصلنا كتاباتهم» أو وصلت من كتاباتهم بعض الاراء 
المتناثرة التي لا تكفي لتكوين نسق بنيوي متكامل. فلقد ساعدت كتابات ابن عربي 
الباحثين في تجلية آراء كثير من أئمة التصوف ك (( الحكيم الترمذي»وسهل التستري؛ 
والحلاج» والتفرّي.. .. )). من أجل ذلك يحتاج الباحثون لقراءة ابن عربي لإعادة بناء 
الفكر السابق على ابن عربي حتى يتثنى لهم الكشف عن الأثر الذي تركه هذا الفكر 
السابق في ابن عربي. وهي ظاهرة جديرة بالالتفات والتأمل في حد ذاتهاء غير أنها 
ليست من أولويات البحث. 


أما تأثير ابن عربي في الفكر الإسلامي فهو الأكثر برورًا ووضوحًا. فلقد كاد 
للتراث الفلسفي والصوفي لابن عربي تأثير واسع الانتشار في دوائر التفكير الفلسفي 
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المبحث الرابع: حبي الدين ابن عربي وديوان ترجمان الأشواق 
والصوفي في العالم الإسلامي منذ وفاته شرقًا وغربًا؛ فحظي مذهبه الصوفي بمناقشات 
عميقة وواسعة في مراكز التضوف الإسلاميء من المحيط الأطلنطي غربًا وحتى 
أواسط أسيا وإيران وإندونيسيا شرقا. فقد وجدت تعاليم ابن عربي وترائه الصوفي 
التربة المناسبة كي تنمو وتتطور وتتغلغل في الدراسات الإلهية والفلسفية» ومنذ القرن 
السابع نجد أن الصوفية والمفكرين قد أولوا اهتهامًا كبيرًا بالتعليق على تراث ابن عربي 
الفلسفي والصوفي ”". . 
فلقد كان لابن عربي من خلال تلك الرحلات والسياحات في شتى أرجاء العام 
العربي والإسلامي أثر بارز في نقل مجمل الآراء والأفكار والآداب الصوفية» وما اتصل 
بها من فلسفات إشراقية إلى مختلف أنحاء هذا العالم» ى) كان لإسهاماته النظرية 
والأدبية - الشعرية والنثرية ‏ دور كبير في التأثير في حركة الفكر الصوفي والفلسفة 
ومسارات الكتابة الشعرية في المشرق العربي والإسلامي. فقد بدأت آثاره النثرية 
والشعرية تدرس وتنشد في أوساط المتحمّسين للتصوّف في مختلف حواضر بلاد 
المشرق منذ نزوله يلاد المشرق والإسلامي. 
ولعل أبلغ تل لفكر ابن عربي الصوفي في بلاد المشرق ظهر عند متصوفة الفرس 
وأدبائهم؛ فقد تأثر الشيخ جلال الدين الرومي المتوفى (717ه) وهو أعظم شعراء 
الفرس بآراء ابن عربي الصوفية» وذلك من خلال العلاقة الحميمة بين أحد تلامذة ابن 
عربي الذي أصبح واحدًا سن هم شراحه وحاملٍ فكره وهو صدر الدين القونوى 
التو الى سنة (517ه)» وقد تجلى ذلك واضحًا في كتابه: ((المثنوى)») العظيم الذي 
5 القتفية الصيلية في الذي كان لرقة أساليبه الشعرية» وسيطرة فلسفة وحدة 
الوجود تأثيرات عميقة على روح القصائد الشعرية الفارسية التي احتوى عليها. 
كما كان أستاذًا ل (قطت الدين الشيرازئ المتوقي سنة (١1لاه)”!‏ شازح فلسفة 
السهروردي ”" العظيم المتوفى سنة (711ه)» ومن خلال هذا التأثير لهمت تعاليم 
ابن عربي ‏ في قرن لاحق - كاتبًا صوفيًا عظيًا آخر هو عبد الكريم الجيلي المتوفي سنة 
(4177ه) مؤلف كتاب:«الإنسان الكامل). 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

وفي هذا السياق بالذات لابد أن نبين أنه كان لحلول ابن عربي في أرض مصر الأثر 
البارز في انتشار التصوف الفلسفي» والشعر الرمزي الذي برز فيه ابن الفارض وكان 
من أهم أعلامه في تلك الرقعة من بلاد المشرق عند مقدم ابن عربي إليهاء وممن تأثر 
بابن عربي هناك وسار على خبجه إسماعيل بن سودكين المتوقي سنة (141ه) الذي 
وضع مؤلفا بعنوان: (كتاب التجليات الإهية). 

كذلك وجدنا في الشعر الصوني التركي أثرًا واضحًا للفكر الصوفي لابن عري؛ 
وذلك من خلال احتفائهم بالأساليب الرمزية المجازية التي كان يستخدمها ابن عربي 
في ترائه الصوفي العري» ومن أمثال هؤلاء الشعراء الأتراك المتصوفة عبد الرحمن جامى 
المتوفي سنة (/89ه) الذي كان غارقًا بأسلوبه الشعري الصوفي في غنوص " ابن 
عري”". 

وم يقتصر تأثير فكر ابن عربي على الجانب النظري في التصوفء بل امتد بعمق في 
صياغة الحياة الصوفية كلهاء فقد كان ابن عربي مثار إعجاب الكثيرين من المؤيدين له 
والمدافعين عن فكره. كما كان لتعاليم ابن عربي في جلال الدين الرومي ‏ في الشرق 
وأبي الحسن الشاذلي 5ه المتوفي سنة (705ه) في الغربء أثر كبير في تشكل طريقتين من 
أكبر الطرق الصوفية؛ هما (الطريقة المولوية) و(الطريقة الشاذلية). 

ولعلنا نجد في ما قاله المقري التلمساني ‏ على سبيل المثال لا الحصر عن الشبخ 
الأكبر: (محي الدين بن عربي) شهادة حق غير منحازة تفي بقدر ما بقيمة الرجل 
العلمية والفكرية» فيقول: 

"وبالجملة فهو حجّة الله الظاهرة» وآيته الباهرة» ولا يلتفت إلى كلام من تكلم فيه 
ولله در السيوطي ال حافظ فإنه ألف تنبيه الغبي على تنزيه ابن عربي» ومقام هذا الشيخ 
معلوم؛ والتعريف به يستدعي طولاء وهو أظهر من نار على علم" ”". 

أما في الغرب فقد بلغت فلسفة ابن العربي الصوفية قدرًا كبيرًا من الثراء والخصوبة؛ 
دفع كثيرًا من المستشرقين لالتماس أوجه الشبه بين بعض أعلام الشعر والفلسفة 
والتصوف في الحضارة الغربية» وفى الشرق الأقصى وبين جانب أو أكثر من جوانب 
فلسفة التصوف عند محيي الدين بن عربي. 
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المبحث الرابع: محبي الدين ابن عربي وديوان ترجمان الأشواق 

فقد وأى المستشرقالأسياني (خوان ريبيرا) أن ابن عرب قد أثر بشكل واضح في 
فلسفة (لوليو) الذي اتكأ في كثير من الأشياء عليه» والمستشرق الأسباني ((أسين 
بلائيوس)) يرى أن ابن عربي-قد ترك أثْرًا كبيرًا في كتابات ((دانتي)) في كتابه 
(الكوميديا الإلهية) وتبعه في ذلك كثيرون ”". 

أما المستشرق الياباني (ايزوتسو) فيرى أن (التاويه) ”' وتطورها قد تأثرت بفكرة 
ابن عربي في المجالات الفلسفية والصوفية والمعرفية والتوحيد والحق المطلق والإرادة 
والتوحيد.. وغير ذلك من آراء ابن عربي الفلسفية والصوفية 9". 

كذلك تأثر الفيلسوف ال هولندي ((سبيئوزا)) بموضوع وحدة الوجود الذي كان 
ولايزال من أساسيات الفكر الصوفي عند ابن عربي. 
وا اس ع با حون م ابو 
وايدً) هو مذهب وحدة الو جبوية ل يصورانه كم يكاد يتفق ف التفاصيل 
والجزئيات ت «ى أما الثانية فقد طرحت مقارنة متشاءهة بين ابن عربي و الفيلسوف 
الألماني ((لييتزت)) عام 1 ال ع 

من أجل ذلك كان استدعاء ابن عرب في السياق الإسلامي مع غيره من أعلام 
الصوفية الإسلامية من أفق التهميش إلى فضاء الواقع الفكري والثقافي مرة أخرى 
يمثل مطلبًا مهّا؛ حيث تتجلى في تجاربهم ما يمكن أن يمثل مصدرًا للإلهام في عالمنا 
الذي يعاني ما يعانيه من مشكلات حياتية» هذا من جهة» ومن جهة أخري فإن التجربة 
الروحية تعد مصدرًا مهما من مصادر التجربة الفنية الإبداعية في الموسيقا والأدب وكل 
الفنون السمعية والبصرية والحركية؛ فهي الإطار الجامع للدين والفن. 

بالإضافة إلى ما سبق فإن فكر ابن عربي يسهم بشكل وافر وفعال في تأكيد قيم 
0 00 ا اباد بين ل والغرب؛ فهو ني ذلك رصيد ترق 
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التص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
المشكلات السياسية والاجتاعية والثقافية التي سببت حالة التوتر والاحتقان ني الفكر 
الإسلامي. 

ومهما اختلفت القراءات حول الإرث المعرفي والأدبي لمحيي الدين بن عربي فإنها 
تلتقي جميعًا حول الإقرار له بعمق المعرفة وسعة أفق الفهم ورفعة الذوق الفني. 

من أجل ذلك سوف يظل الإمام الأكبر محي الدين بن عربي» مثالا راسخًا يحتذي 
به في يجال الفكر الإنسانى» فهو بحق مرأة للنقاء الإنساني في سموه وتسامحه 
ورقعتف كان التضوف عفذة دياتة اللجبدالأكبر الى تتصهر: فيها المتتاقضات وتتعايش 
عبر شكلها التأويلي الجديد في بوتقة واحدة.. لقد انتهي ابن عربي ومعه الإنسان الكامل 
والعارف إلى وجه جديد للتدين والاعتقاد تلخصه هذه الأبيات الموحية الرائعة التي 
تفيض سماحة وحبًا خالصًا من ديوآاثة:(ترجان الأشواق) و التي أشار فيها إل أن 
ناموس الكون قائم على ((دين الحب)): الذي صهر في قلبه كل العقائد والديانات. إنها 
نظرة تصلح أكثر لعالم اليوم الممزق بين أديان «العولمة» الجديدة لمقاومة العرقية 
والعصبية الاعتقادية بجميع أشكاطاء والتي لا تزال إلى اليوم تشعل فتيل الحروب في 
مناطق شتى من العالم. فيقول”": 

َقّد صارَكَلبِي قابلًاكُلٌ صورة كَمَرموَلِفِرَلانِوَدَيِرٌ رهبا 


20 و 2 222 م 5 2 7 و2 ب 2 ا 0 
وََيِتٌ لأوثان وَكَعبَة طاييٍ وألواح تَوراةَوَمصحف قرانٍ 


- - لس وس رد ير و 

أدبن بتين الحب ألي فَوَجهَت .. ركاوسبة السب دربي وإببانو 

حمًا إن الشيخ الأكبر محي الدين بن عربي ليجسد في حياته ورحلاته ومؤلفاته إطارًا 
حضاريًا واسعًاء ينطلق من رؤية عامة شاملة للإنسانية» تحترم الإنسان بغض النظر عن 
عرقه ولونه ومذهبه. فالإنسان لديه يجمع العالم في شخصه. فالعالم إنسان كبير؛ 

عد عإد عند 

ثانيًا. ابن عربي وديوانه ترجمان الأشواق: 

عرف ابن عربي في الثقافة العربية بتنوع اهتاماته المعرفية وتشعبها... وهو اهتمام 
تتعكدين آثاره الواضحة على مختلف أعماله الفكرية والإبداعية على السواء, ولو بأشكال 
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المبحث الرابع: محبي الدين ابن غربي ودبوان نرجمان الاشواق 

ودرجات متباينة تفرضها طبيعة كل عملء وما تسمح به خصوصياته من إمكانيات 
تعبيرية ينوك نه عل ور التداخل والتكامل الملحوظين على مستوى المواضيع 
المطروحة بين كل هذه الأعمال» بحيث تصبح الأعمال الإبداعية والفكرية واجهة من 
واجهات الكشف عن هذه الاهترامات والمشاغل واستجلاء أبعادها. 

إن تناول ابن عربي للموضوعات الإسلامية التقليدية فيا تركه لنا من تراث فكري 
ضخم كان تناولا فريدًا عكس لنا زاوية شديدة الخصوصية والغرابة» نابعة من منظور 
شخصي عميق حول رؤيته الخاصة لله وللوجود. ى) لم يخلو هذا الطرح من طرافة 
تسدت في أن ابن عربي وإن بدا أنه غير مهتم بالموضوع كموضوع. إلا أنه مهتم بدلالة 
هذا الموضوع أوعلاقته بنسق القيم الأخلاقية والدينية والبصائر الكونية التي يريد أن 
يشرحها أو يزيل عنها الغموض 

ولقد تجلت هذه الرؤيا أبرز ما تجلت في أعماله الشعرية وبخاصة في ديوان:(ترجمان 
الأشواق) الذي فاقت شهرته ‏ لاعتبارات موضوعية وفنية ‏ كل مؤلفات ابن العربي 
الشعرية. فالديوان كما جاء من عنوانه؛ وكا أراده مؤلفه هو ترجمان لأشواق وأذواق 
صاحبه... فضلا عن أنه يعد من الناحية الفنية تعبيرًا فنيًا أميئًا مل مشاعر وأحاسيس 
الشاعر الصادقة» لما تمثل فيه من صوفية الشاعر وشاعرية المتصوف, وما نبضت به 
قصائد. من دقة حس» ورقة نفس» ورهافة شعورء وتأجج وجد. . ونظرًا لهذه الأهمية 
الث ميزت هذا الديوان وجب علّ أن أقف وقفة متأنية عنده حتى نتعرف على أسباب 
تأليف ابن عربي له» وتاريخ تأليفه» وقيمته بين إبداعات ابن عربي» وما أثاره من 
اتتقادات» وما حمله من خطابات فكرية صوفية تدلل علي مدي الوعى ال منهجي الذي 
كشف عنه ابن عربي بشرحه وتأويله له. 


- تأليف الديوان: 


ارتبط تأليف الشيخ محيي الدين بن العربي لديوانه الشهير "ترجمان الأشواق" 
بالتقائه بأحد الشيوخ الأجلاء عندما حم اما اي مام انك هيا 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
وقتها إمامًا للمقام الإبراهيمي في الحرم الشريف. فقامت بينه وبين ابن عرب علاقة 
عام ابس هوسودة مبؤعان غيا توثقيا ثقت عراها فصارت علاقة مصاهرة طويلة الأمد أدن 
فيها ((التَظام)) ابنة الشيخ مكين الدين دورًا أساسًا كان له أكبر الأثر في إنتاج الشيخ 
الفكري والأدبي. 

وعلي ما يبدو أن ((النَظّام)) هذه كانت تعرف الشيخ حي الدين ربا من خلال 
زيارته لأبيها وصحبته له وشهرته في الوسط العلمي الذي تربت فيه تحت كنف 
والدهاء فكانت هي أيضًا ذات أدب وفصاحة وبيان لا يضاهىء بالإضافة إلي ما حباها 
الله من جمال وحسن طبيغي جذب ابن عرب لاء فكان بينهم| علاقة ود ومحبة روحانية 
طاهرة انتهت برباط بشري هو الزواج ”". 

وصفها ابن عربي في مقدمة ديوانه بقوله: "وكات هذا الشيخ .ل ضع هدر طزيلة 
هيغاء. ثقين التواظز»-وقرينالمحاط واوي” المخاقسء. وتير ا اللتاظرتسمن بالنلات 
وتلقب بعين الشمس والبهاء» من العالمات العابدات» السايحات» الزاهدات» شيخة 
الحرمين» وتربية البلد الأمين الأعظم بلا مين» ساحرة الطرف» عراقية الظرفء إن 
أسهبت أتعبت» وإن أوجزت أعجزتء وإن أفصحت أوضحتء إن نطقت خرس 
قس بن ساعدة» وإن كرمت خنس معن بن زائدة» وإن وفت قصر السموأل خطاف 
وأغري ورأي بظهر الغرر وامتطاه. ولولا النفوس الضعيفة السريعة الأمراضء السيئة 
الأغراضء لأخذت في شرح ما أودع الله تعالي في خلقها من الحسنء وني خلقها الذي 
عوعروضة المزن:ي::*". 

الغزل بديلا موضوعيًا: 

اتخذ ابن عربي من أوصاف هذه الفتاة رمرًا يشير به إلى الحب الأعلى؛ الحب الإلهي 
المتجسد في صورة الواردات الإلهية والتنزلات الروحانية» فأنشأ ديوانًا في الشعر أسرأه: 
(ترحمان الأشواق)؛ وقد قرر ابن عربي هذا بنفسهء قائلا: ".... نظمنا فيها ‏ (أي النظام 
بنت شيخه) - بعض خواطر الاشتياق من تلك الذخائر والأعلاق» ارهن دن 
تواقة ونبهت على ما عندنا من العلاقة... فكل اسم أذكره في هذا الجزء فعنها أكني؛ 
وكل دار أنديها فدارها أعني» وم أزل فيم| نظمته في هذا الجزء علي الإيهان إلي الوار ردات 
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الإهية؛ والتنزلات الروحانية» والمناسبات العلوية» جريًا علي طريقتنا المثلي» فإن الآخرة 
خير لنا من الأول ولعلمهاء رضي الله عنهاء بها إليه أشيرء ولا ينبئنك مثل خبير"”". 

لقد استطاع ابن عرب بهذا التخطي - أو التجاوز ‏ الذي عمد فيه لإبراز مكنونات 
الهاجس العشقي المفعم بعبير ا حس والغريزة ‏ أن يقدم لنا فهما وتبريرًا نراه مقبولا في 
تلقى الظاهرة العشقية الصوفية» وبخاصة حين| يكون مقصدها الترقي إلى ذي ((الجمال 
المطلق)) إلى الله سبحانه وتعالي. 

والمتأمل لقصائد الديوان يلحظ أنها جاء ت في مجملها قصائد غزلية قد استغرقت 
استغراقًا كليّا في الحب والجمال الإلهيين دون انصراف عنهما. 

فحين) يستلهم ابن عرب الفارسية العذراء» مصرحًا بذلك دون غضاضة أو ضير 
وهو الصوفي المتفلسف والشاعر الكبير» إنما يهاهي بينها وبين حقيقة الحب الإلحي؛ 
ليعرف جال الخلق وجال اق في ذات الألتى: ولى يكن هذا الفعل غرييا. عتد ابن 
عربي؛ فعلى هذا المدار جاءت أفكاره في كتابه:افصوص الحكم) وعلى الأخص في 
الفص السابع العشرين الذي يحمل عنوان: ((فص حكمة فردية في كلمة محمدية)) إذ 
إنه لا يعزل الظاهرة الإنسانية عن أصوها الدينية» حيث يربط خيوط فكرته بها ورد في 
الحديث ((حّ إل من دنياكم ثلاث: النساء والطيب» وجعلت قرة عيني في 
الصلاة))» كترع من التأصيل الصوفي الديني للظاهرة البشرية. لنستمع إليه» وهو 
يفلسف ذلك في كتابه النادر ((فصوص الحكم)) تحت مسمي ((الفص المحمدي») | 
أسماه» فيقول: "فإذا شاهد الرجل الحقء في المرأة كان شهودًا في منفعل؛ وإذا شاهده في 
نفسه ‏ من حيث ظهور المرأة عنه ‏ شاهده في فاعل» وإذا شاهده في نفسه من غير 
اهار عير لما يكون خف كان شهوذا ف منقعل عن الح بلا واسطة... فشهوة 
الحق في النساء أعظم الشهود وأكمله؛ وأعظم الوصلة النكاح؛ وهو نظير التوجه 
الإ مي» على من خلقه على صورة..." ”". 

فابن عري يبادر بجعل العنصر الأنئوي أصلًا في الوجود والحياة "فكن عل أي 
مذهب شعت فإنك لا تجد إلا التأنيث يتقدم»ء حتى عند أصحاب العلة الذين جعلوا 


الحق علة. ف وجود العالمء والعلة مؤنثة 0 
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- الوعي المنهجي في الديوان: 

ما كادت تنتشر قصائد هذا الديوان في حلب الشهباء حتى تلقاها فقهاؤها بألسئة 
حداد؛ إذ وجدوا في أساليبها الغزلية فرصة سانحة للنيل من ابن عربيء فأنكروا عليه 
هذه القصائد وطعنوا في قائلهاء ما اضطر ابن عربي بعد فترة قصيرة و تحت ضغط 
التلقي التصريحةبكلام يعتبر بيان الكتابة الصوفية وبيان تلقيهاء فيقول: 

"وكان سبب شرحي لهذه الأبيات أن الولد بدرًا الحبشي ”" والولد إسماعيل ابن 
سودكين “" سألاني في ذلك. وهو أنهما سمعا بعض الفقهاء بمدينة حلب ينكران هذا 
من الأسرار الإلهية» وأن الشيخ يتستر لكونه منسوبًا إلي الصلاح والدين.فشرعت في 
شرح ذلكء وقرأ علي بعضه القاضي ابن العديم بحضرة جماعة من الفقهاء؛ فلما سمعه 
ذلك المنكر الذي أنكره تاب إلى الله سبحانه وتعالى ورجع عن الإنكار» على الفقراء, 
وما يأتون به في أقاويلهم من الغزل والتشبيب ويقصدون بذلك أسرارًا إلطية: 
فانتخرت الله تعالى تقيبد هذه اللأوراق وشرخت ما نظمته بمكة المشرفة من الأبيات 
الغزلية في حال اعتماري في رجب وشعبان ورمضان. أشير بها إلي معارف ربانية؛ 
وأنوار إهية» وأسرار روحانية» وعلوم عقلية» وتنبيهات شرعية» وجعلت العبارة عن 
ذلك بلسان الغزل والتشبيب لتعشق النفوس بهذه العبارات فتتوفر الدواعي علٍ 
الأصعاء البو "0 


فابن عربي كان على وعي كامل بها يمكن أن يتسلل إلي النفوس الضعيفة من شك في 
فهم وتقبل هذا الديوان» فعمد إلي شرحه حتى يقطع الطريق على كل من تسول له 
نفسه في الظن السوء. وبالفعل لم يخطئه حدثه؛ فقد حدث ما سبق أن توقعه عندما قرر 
ذلك بنفسه في معرض وصفه ل (النَظام) بنت شيخه التي اتخذ منها رمرًا يشير به إلى 
الحب الإلحي. فيقول: 

"والله يعصم قارئ هذا الديوان من سبق خاطره إلى مالا يليق بالنفوس الأبية؛ 
والمهمم العلية» المتعلقة بالأمور السماوية..." ”". 


وقد ذكر ابن عربي قضية الديوان وشرحه في أكثر من موضع من الفتوحات المكبة 
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دفمًا لاعتراض الفقهاء عليه؛ موضحًا دواعي شرحه للديوان, ومشيرًا إلى اسم الديوان 
وشرحه بقوله: 

"وقد شرحنا من ذلك نظ لنا بمكة سميناه (ترجمان الأشواق) وشرحناه في كتاب 
سميناه (الذخائر والأعلاق) بسبب اعتراض بعض فقهاء حلب علينا في كوننا ذكرنا أن 
جميع ما نظمنا في هذا الترجمان إن المراد به معارف إلهية وأمثالها" «". 

ولعل أخطر ما أدي إليه هذا الموقف ‏ محاولة ابن عربي شرح ديوانه - أن يقيد من 
مطلق الدلالة» وأن يحبس رموزها في أغلال دارج الاستعمال» وما أطبق عليه الناس من 
متعارف الدلالة» وبذلك يكون قد أوصد دون القارئ أبواب التأويل» وفوت على 
القصيدة قدرًا غير قليل من شعريتها. 

ولا شك أن هذا التوجه يسير في عكس اتجاه طبيعة الشعر الصوفيء الذي ينزع عادة 
إلى فتح أبواب التأويل وتحرير الدلالة من قيد الاستعمال؛ والنزوع بالكلمات إلى عوالم 
من الإبحاء والرمز التي يتحرر معها القارئ من قيود العرف اللغوي؛ ويستشف من 
الدلالات ما تسمح به قدراته على المعرفة والتأويل. 

فعلى حد قول بعض الباحثين أن شرح ابن عربي لديوانه جاء على حساب الجانب 
الفني إذ "لم يكن الدافع وراء شرح ابن عرب لديوانه (ذخائر والأعلاق) دافعًا فنيًا أو 
نقديًا... إن) كان دافعًا شخصيًا يراد به الردٌ على بعض فقهاء حلب الذين أنكروا عليه 
ما جاء في ديوانه من أبيات غزلية؛ وقصائد شعرية» أن يكون المراد منها أسرارًا إهية؛ 
ومعارف ربانية» وأن الشيخ يتستر وراءها لكونه منسوبًا إلى الصلاح والدين"”". 

لكن لايمكن اعتماد هذا الرأي والتسليم به. ربا كان ما سبق يعكس مقصدًا من 
مقاصد ابن عربي في شرحه لهذا الديوان» لكن ليس جميعها. فلا يتصور أن عقلية بحجم 
عقلية ابن عربي في حمولتها الثقافية والفكرية ألآ تفطن إلى ما يمكن أن يجره الشرح على 
إنتاجه الإبداعي الشعريء فهو يعرف تمام المعرفة أن مثل هذا التوجه سوف يؤدي لا 
عحالة إلي حو حيوية النص الدلالية» وإغلاق باب التأويل والاكتفاء بصريح مدلول 
النص وتكلسه عند معنى واحد لايمكن أن يحيد عنه؛ وذلك أن الشارح هو نفسه 


الباث والمنتج. 
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لكن أري أن ما فعله ابن عربي لا يخرج إلا من عقلية فذة لديها وعي منهجي, تبرر 
ما تُقدم عليه من رؤيا إبداعية تمظهرت في هذا الشكل ((الشرح)) الذي جاء عليه 
النايواتم 

فيبدو ديوان: (ترجمان الأشواق) من حيث الظاهر ‏ عند قراءته قراءة سطحية ‏ 
وكأنه مجموعة قصائد غزلية عادية مفعمة بصور عشقية دنيوية» والواقع أن غالبية 
العلماء والفقهاء فهموه على هذا النحو؛ وهو أمر أتاح لمن كانوا دومًا في ارتياب من 
صحة تعاليم ابن عربي إسلاميًا ذريعة رميه بالفساد الأخلاقي؛ لكنهم باتخاذهم هذا 
الموقف من قصائد الديوان فضحوا جهلهم؛ لأن صورة الفتاة الفارسية الجميلة 
(التَظّام)» إذ ترتقي من عوالم الأجسام إلى عوالم المعاني للوعي» فتتحول إلى رمز عيني 
لل ((أنثى الأزلية))» وتصبح صورة متجلّية للحكمة الخالدة التي ينشدها كل صوفي 
تاقت نفسه للعشق الإلهي. 

ومن أجل توضيح هذه المسألة كتب ابن عربي نفسه شرحًا مطوَّلًا على (ترجمان 
الأشواق) سماه:(ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق). ولا يخفي ما لهذا الشرح من 
أهمية باطنية كبري» من حيث إنه يلقي ضوءًا على واحد من المبادئ الأساسية الحاسمة 
في تعاليم ابن عربي وهو: : «التأويل) - قصلب الدواة الأول الذي يشير اصطلاحًاء 
إلى طريقة معينة لتعليل شيء؛ مهما كان المرئي منه على السطح» وسواء كان نضا كاملًا 
أومقطعًاء أوعبارة أوحتى كلمة واحدة» بالرجوع إلى مبناه ((الخام))؛ غير المرئي على 
السطح. 

يُفهم من ذلك أن استعمال التأمل لم يكن» من أي وجه من الوجوه. مقتصرًا على 
شرح قصيدة غزلية؛ بل على العكس؛ إذ بعدما يرسخ المبدأ كان يتيح منهاجًا تفسيريا ذا 
تطبيق واسع مَرِن لكل المهتمين باستنباط المعاني الباطنة المكنونة في أعماق نص معين. 

فإذا كان ما أقدم عليه ابن عربي من المردودات الإيجابية للصراع الذي دار بي 
الفقهاء والمتصوفة في القرون الأولى» وبخَاصة عندمًا أصبحت الكلمة المكتوبة لسان 
حال الكاتب وليس رواته الذين يتناقلون عنه؛ فإن ابن عربي كان على وعي تام بها أقدم 
عليه فعمد إلى إنشاء عرض منهجي يمهد من خلاله لفهم موضوعه المطروح با 
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ظاهرة تعكس مرحلة جديدة متطورة في الكتابة تميزت بها كتابات ابن عربي. في ذلك 
يقول: "فقد سألني بعض الإخوان أن أقيّد له في هذه الأوراق جميع ما صنفته وأنشأته 
فى طريق الحقائق والأسرار على طريق التصوفء وفي غير هذا الفن» فقيدت له وفقه الله 
5 هذا الفهرست ما يال" لهذا 

ف) قصده ابن عربي من ورائه شرحه وتأويله لترجمانه لا يخرج عن سعيه لتأسيس 
و((يشرعن)) لما هو هامشيء رغبة منه في تحقيق وتأكيد هوية جماعية ‏ هي هوية 
الصوفية. 

ومن خلال هذا التوجه الواعي الذي طرقه ابن عربي نستطيع أن نقرر با لا يدع 
مجالا للشك أنه أصبح هناك وعي بقيمة (المتلقي/ القارئ) بدل (المتلقي/ السامع)» ما 
أسفر عن مظهر مغاير من مظاهر التفاعل بين الكاتب والمتلقي؛ فكان على الكاتب أن 
يوفر صيغة لتفعيل هذا المظهر وشروط ممارسة الدور التواصلي» لذلك رأينا ابن عربي 
وفيا بكل هذه الشروط من خلال توفير العناصر المنهجية» على الرغم من أنه يصرح في 
كثير من المواضع في كتبه بأنه لا يعتبر نفسه مؤلمًا بالمعنى المنهجي؛ لأن مؤلفاته ترد إليه 
في شكل ((إملاءات)) في النوم أو المكاشفة. فلم يكن التأليف إذن هو مقصده. يقول 
في ذلك: 

"وما قصدت في كل ما ألفته مقصد المؤلفين» ولا التأليف» وإنما كان يرد علي من 
الحق تعالى موارد تكاد تحرقنى» فكنت أتساءل عنها بتقييد ما يمكن منهاء فخرجت 
تحرج التأليف» لا من حيث القصدء ومنها ما ألفته عن أمر إلحي» أمرني به الح في نوم 
اومكاشفة" 20 , 

والمتأمل في الإشارة السابقة - قصدية التأليف من عدمها عند ابن عربي ‏ يدرك 
مدى أهمية الوظيفة التى يمكن أن تؤديها عناصر التأليف المنهجية عند ابن عربي» حتى 
إن كان واردًا كصيغة ما يرد في الحلم» فإن وظيفته هي تقريب هذه الظلال والرؤى إلى 
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فاق - نويف جك الاق ادا ا سسا ا ا ااا سد 
وعي القارئ بغية التقييد؛ وهذا ما لمسناه من خلال استجابته لتقييد ما كتب في 
فهرست يحوي عناوين سعيًا إلى. جعل رسالتها تنسجم مع ما يمكن أن يتوفر لدى 
القارئ من رغبة في التواصل ”"". 

لقد أدرك ابن عربي أن رد فعل المتلقي إزاء ما يكتبه من فكر أو إبداع شعري قد لا 
نؤدئ [ق الغّض المرجوء وآن-عتاصر. الإثارة قد ل" تود في العنوآن بالقدر العاقية 
فيلجأ إلى تنويع العناصر الموجهة لعملية التواصل» وذلك بالاعتماد على شرح تصوراته 
المتعلقة بموضوع الكتاب» ونقل تلك التصورات من خلال مقدمة أو تمهيد بإشارة 
ضمنية أو صريحة» تعكس الامتداد التواصكى الذي يرغب الكاتب أن يقيمه لمؤلفه 
والرسالة التي يحملهاء وهي ظاهرة منهجية اعتمدها ابن عربي في كتاباته. وسوف 
نختصر هذه المنهجية من خلال تمثلنا لمقدمة شرحه لديوانه: (ترجمان الأشواق) حيث 
نجد نصًا شعريًا ينبه فيه المتلقى إلى مقاصد شعره»ءكى) يفضح دلالته الرامزة» فيقول”": 


07 ا لا لا كك ]0 
20 
وكذاإن ُلتٌ هي أو قلُهوْ 
وكذاإن قلت قداجدّلسي 
أو عادسيلٌ اووحسيل أو إيسى 
إنساء كام بيات ابم 
كلم أذكرهماجرى 


لفؤادي اق فسدؤاة تسن نلسة 
6 قٌُ ا 


فاصرني الخاطر عن ظاهرها 


أورُبوع أومَغان كلما 
وألاء إن بلخاة فبيهأوأما 
العبر ار عة كارا 
قَدَرّفي فعرنا أو امسا 
أورياضٌ أوغياض أوجحى 
طالعمنات كشفوش أ ودس 
احج ارجنهعة انيه 
مبلّ مالي من شروطالعُلمّ 
أعلمت أنَّ الصدتي قِدَمَا 
وأطب السباطنَ حنى تَنْلّمَ 


فابن عربي حين) يقرأ فهو يارس تنظيرًا لما يقرؤه» من هنا كان تنظيره متضمنا لي 
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المبحث الرابع ؛ حبي الدين ابن عربي ودبوان نر جمان الأشواق 
قراءته» وقراءته قائمة بحسب تصوره النظري. من أجل ذلك جاء النص وهو يقدم 
نفسه باعتباره برنايجا للتلقي وتنفيدًا له في آن واحد. 
لقد استطاع ابن عربي من خلال هذا التلقي أن ينجز بيانا استطاع من خلاله أن يبرد 
وجهة نظره تجاه ما فعل» وينفذ من جهة ثانية إلي إقناع القارئ بمشروعية ما أقدم عليه؛ 
ومن ثم استمالته لتلقي وقبول التجربة الصوفية وتذوقها. 


شيف 


اخردل 


)١(‏ ابن حزم:(علي بن أحمد بن سعيد): (رسائل ابن حزم الأندلسي)» تحقيق: إحسان عباس؛ المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر؛ ج 5؛ بيروت ١9/1‏ م؛ ص ؟ 4 7. 

(1) أدونيس:«(الثابت والمنحول تأصيل الأصول»). دار العودة» ط * بيروت 1577م؛ ص 16. 

(") للمزيد انظر: مختار لزعر:"التأويل بين الشرعيتين المعرفة اللامعرفة عند ابن عربي"؛ مجلة حوليات 
التراث.» عدد 7. ؛ ٠‏ ٠"م»مصدر‏ سابق» ص١١١8-1لا.‏ 

(5) لمعرفة المزيد من سيرة وحياة ابن عربي: : انظر: المقري التلمساني: (نفح الطيب من غصن الأندلس 
الرطيب)» تحقيق: إحسان عباس» الناشر دار صادرء ط١ا.ء‏ ج 5. بيروت 1651م ص الث 
777 الزوكل: (الأعلام)؛ مصدر سابق» جلاء ص 2759 و:الصفدي: (صلاح الدين خليل ابن 
أييك): (الوافي بالوفيات)» تحقيق: أحمد الأرنأوط و:تركي مصطفي. دار إحياء التراث العربي؛ 
ج ١ء‏ طاء بيروت لبنان ١1547ه-١٠٠٠م.‏ ص145ء و: د.محمد علي حاج يوسف (شمس 
المغرب سيرة الشيخ الأكبر محي الدين بن العربي ومذهبه)؛ دار فصلتء حلب سوريا 14571 1ه 
5م ص ١١‏ وما بعدها... 

(0) للتوسع انظر:د.محمد علي حاج يوسف (شمس المغرب سيرة الشيخ الأكبر محي الدين بن العربي 
ومذهبه)؛ مرجع سابق ص .1١ 701١055‏ 

66 ابن عربي: (الفتوحات المكية...)؛ مصدر سابق» ج 5" ص‎ )١( 

(0) ابن عربي: (فصوص الحكم). مصدر سابق» ص /48. 

(4) ابن عربي: (الفتوحات المكية...)؛ مصدر سابق» ج ١‏ ص 59٠‏ 
الرركشي واحافظ بن حج في اللآلى والسيوطي وغيرهم.وقال القاري لكن معناء صحيح مستفا 
من قوله تعالى :+( وَمَاحلَفْتُ نوالا إلا يدوو أي ليعرفوني كما فسره ابن عباس رضي اله 
منوانو ا نشهير عل الألة إن كز ليا وأعييق أن اعرف اتات ع ل 
واقع بكثرة ة في كلام الصوفية» واعتمدوه وبنوا عليه أصولًا لهم. - انظر: العجلوني: (إسماعيل بن 
عمد): (كشف اللخقاء ومزيل الإلباس عما اشتهر من الأحاديث عل ألسنة الناس)» وار الكتب 
العلمية, ط "ا ج 7ءبيروت» لبنان / ٠ه‏ 988١م‏ ص .١١١‏ 


نا 


المبحث الرابع: محبي الدين ابن عربي وديوان نرجمان الأشواق 

.87 ابن عربي: (فصوص الحكم). مصدر سابق. ص‎ )٠١( 

)١١(‏ انظر: د.محمود خضرة: "دلالة ابن عرب في تفكيره الصوفي على مذهب وحدة الوجود" مجلة 
التراث العربي» عدد 4 اتحاد كتاب العرب, دمشق تشرين أول- أكتوبرة 1917 م؛ ص 47. 

)1١(‏ للمزيد انظر: د. أبو العلا عفيفي: " فهرست مؤلفات ابن عربي "؛ مجلة كلية الآداب» جامعة 
الإسكندرية المجلد 8.١456‏ م» ص 197 . 

(1) انظر: مقدمة: ديوان ابن عربي: (ترجمان الأشواق)» مصدر سابق» ص١١.‏ 

(15) وعلى رأسهم الإمام السيوطي الذي ألف عنه كتابًا سماه: (تنبيه الغبي في تبرئة ابن عربي)» والفيروز 
آبادى صاحب كتاب (القاموس)»؛ والسهر وردي. وصلاح الدين الصفدي وتفى الدين 
السبكى... وغيرهم. 

(15) وعلى رأسهم شيخ الإسلام ابن تيمية» وابن إياس» والتفتازانى... وغيرهم. 

)1١(‏ الشعراني: (عبد الوهاب بن أحمد بن على): (اليواقيت والجواهر في بيان عقائد الأكابر)» مصطفى 
البابى الحلبي» القاهرة 6ام صل. 

(10) انظر: د. محمد محمود عبد الحميد أبو قحف: (التصوف الإسلامي خصائصه ومذاهبه)» دار 
الحضارة للطباعة والنشر» ط 7 ١٠٠٠م‏ ص .576١0‏ 

(1) محمد بن مسعود بن مصلح الفارسيء الشيرازي (قطب الدين) حكيم» فلكي طبيب. ولد بشيراز»» 
ودخل بغداد ودمشق ومصرء واستوطن تبريز إلى أن توفي.من آثاره: شرح مفتاح السكاكي» شرح 
حكمة الإشراق للسهروردي. انظر: رضا كحالة: (معجم المؤلفين)» دار إحياء التراث العربي 
للطباعة والنشر والتوزيع. ج ١١ءبيروت,‏ (بدون)» ص١7.‏ 

() السهروردي (5179 - 7735 ه) عمر بن محمد بن عبد الله بن محمد بن عبد الله بن عمويه القرشي 
التميمي البكري السهروردي الشافعي (شهاب الدين؛ أبو حفص) صوفيء فقيه» مشارك في بعض 
العلوم.ولد بسهرورد بمقاطعة الجبل بفارس» وقدم بغداد» وعمي في آخر عمره؛ وتوفي مستهل 
المحرم ببغداد. انظر: رضا كحالة: (معجم المؤلفين)؛ مرجع سابق» ج لاء ص17 7. 

(*) كثيرًا ما يستخدم الفلاسفة هذا المصطلح في كتاباتهم وبخاصة عند تعبيرهم عن معنى الحقيقة أو 
البصيرة. (والغنوصيّة ‏ 800851) كلمة يونانية تعني (معرفة أو بصيرة)» وهى نزعة فلسفية قديمة 
قائمة علي التلفيق بين الفلسفة والدين والمزج بين المعارف المختلفة» وهي مؤسسة علي فكرة 
الصدور والفيض. والآراء الباطنية إشراقية. انظر: د. محمد عمارة: (معركة المصطلحات بين الغرب 
والإسلام)» :بضة مصر للطباعة والتوزيع» ط؟» ص5١5.‏ 

0 انظر: د. محمد أبو قحف: (التصوف الإسلامي خصائصه ومذاهبه)» مرجع سابق» ص .590٠‏ 

)1١(‏ المقري التلمساني: (أحمد بن محمد بن أحمد بن يحبى بن عبد الرحمن): (فتح الطيب من غصن 
الأندلس الرطيب)» تحقيق: إحسان عباسء دار صادرء ج ؟. ط »١‏ بيروتء لبنان 11917 م؛ 
ص76١.‏ 


١١ 


النص الشعري بوصفه أفقًا تأويليا 

)١١(‏ انظر:د. الطاهر أحمد مكي: (دراسات أندلسية في الأدب والتاريخ والفلسفة)» دار المعارف. طاء 
القاهرة 19/0 م, ص ١5١0‏ ومابعدها. 

(17) والتي تعنى في اليابآنية: الطريقة أو السلوك في الطريق من أجل الوصول إلى الحقيقة. 

(15) انظر: د. أحمد فؤاد الأهوانى: " ما يقال عن الإسلام"؛ مجلة الأزهر»مارس؛ القاهرة /17١م.‏ 

(15) انظر: دراسة: د. إبراهيم مد كور:(وحدة الوجود بين ابن عربي واسبيوزا)» المقدمة ضمن الكتاب 
التذكاري: (محبي الدين بن عربي في الذكرى المثوية لميلاده 1765١-1750م)؛‏ دار الكتاب العربي 
للطباعة والنشر القاهرة 1189ه-1979م» ص7717. 

انظر: د. محمود قاسم: (محي الدين بن عربي ولبتجز)» مكتبة القاهرة الحديثة» ط١ء‏ القاهرة 
ام مقدمة الكتاب. 

(70) الديوان» ص "57. 

(18) انظر: د.محمد علي حاج يوسف: (إشمس المغرب سيرة الشيخ الأكبر مي الدين اين عربني 
ومذهبه)؛ مرجع سابق» ص .59١ 256٠‏ 

.8 الديوان ص‎ )7١9( 

(3) الديوان ص 9. 

.7 ١7 ابن عربي: (فصوص الحكم)؛ مصدر سابق» ص‎ )”١( 

(7”:0) المصدر السابق. 

() هو بدر بن عبد الله الحبشي أحد مريدي ابن عربيء لزمه مدة ثلاث وعشرين سنة في المغرب 
والمشرق.كان حيًا قبل عام(778ه). من آثاره: الإنباه علي طريق الله. وهو بعض ما سمعه من 
شيخه ابن عربي. انظر: رضا كحالة: (معجم المؤلفين)» مرجع سابق» ج 7 ص 4 7. 

(71) سبقت ترجمته 

(5”) الديوان» ص4. .٠١‏ 

(75) الديوان» ص9. 

(/7””) ابن عربي: (الفتوحات المكية...)» مصدر سابق» ج”, ص77 0. 

(”) د.محمد علم الدين الشقيري:(ديوان ابن عربي ذخائر الأعلاق» عين للدراسات الإنسانية 
والاجتماعية. ط١ء‏ القاهرة ١996‏ م, ص 47. 

(79) ابن عربي: (مقدمة التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية)» تحقيق: حسن عاصى» مؤسسة 
بحيون للنشر والتوزيع ط١ء‏ بيروت» 1991 م؛ ص7١.‏ 

(40)المصدر السابق» ص7١.‏ 

.101 انظر: آمنة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوفي...)» مرجع سابق» ص‎ )1١( 

(؟5) الديوان» ص .٠١‏ 


بصنا 


اللبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي فارنا تأويليًا 


المبحث الخامس 


محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليا 


لوف 


محيبي الدين ابن عربي قارنا تأويلها 


مدخل: 

ترك المتصوفة الأوائل رصيدًا ضخً) من المعارف والمفاهيمء التي عبّروا عنها 
بمصطلحات هي بمثابة الرموز التي تحيل إلى التجربة الصوفية» وى]| هو معروف أن 
السلطة في القرن الثالث قد عارضت الرمز وأضعفت من قوته بقتل الحلاج» ولكنها م 
تستطع محوه كليّا؛ وذلك عندما أفسحت المجال واسعًا بالشرح والتأويل لهذه الرموز 
طيلة القرنين الرابع والخامس الهجريين؛ فكان الجو يوحي بتكوين مسارًا للتلقي يتكافاً 
مع الضغوط التي تعرض إليها الخطاب الصوفي في القرن الثالث. وقد بدأ هذا المسار 
كا رأينا بطابع تحليلي سمته الشرح والتفسير لكل أقوال الأوائل التي شكلت نسقا 
معرفيّا حاولوا من خلاله التواصل مع غيرهم؛ غير أن هذه الوضعية المعرفية لم تستطع 
اللغة التداولية الوفاء بهاء ومن ثم لجأوا إلي ما أطلقوا عليه الإشارة التي ترتبط في 
تواصلها مع الآخرين بالمبدع وقصده ”". 

وبين هذين المنطقين: عجز اللغة التداولية عن تمرير الرسالة لتعقد الحمولة المعرفية» 
وإمكان تمرير تلك الحمولة عبر هذه القناة» كان على المتصوفة المتأخرين أن يختاروا 
المسلك الثاني» وهو اصطناع آليات للستر والخفاء؛ وهي بمثابة البدائل الموضوعية 
التي تحيل على تلك الأسرار. وتستخدم منها آلية على درجة عالية من العمق 

وهي آلية التأويل التي عملت بلا شك في دمج الذات المتلقية ضمن عملية بناء 
المعنى» بعدما كان إبعادها في القرون الأولى سببًا في الأزمة التواصلية؛ لأنهم كانوا 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
ينظرون إلى المعنى وإلى اللغة داخل تركيب لغوي يستند إلى معنى سابق» وهي مركزية 
تسوه باللمشى إلى اللغق وعدت للدعة عيرها. ولذلك لم تستطع النصوص الصوفية أن 

تمنح المتلقي تلك المتعة من داخلها؛ لأنها لم تبن على وعي أسلوبي مغاير للسائد. ى) 
لاحظنا في النهاذج السابقة؛ بقدر ما بنيت على تأسيس غرض إن لم نقل نوعا جديدًا؛ 
هو الأدب الصوفي . وقد لاحظنا أن التهميش كان في أحد جوانبه إفراغ هذه النصوص 
من بعدها الأدي» واختزالها إلى خطاب ديني أو مذهبي”. 

وبمجيء القرن السادس وبعد فترة فراغ طيلة القرن الخامس» انحسر فيها الإبداع 
الصوفي إلى حد ما في المشرق ليصحو في المغرب الإسلامي على يد ابن عربي (010- 
6ه) الذي كان له الدور البالغ في تحويل وجهة الخطاب الصوفي والمتلقي معاء 
فمثل نضج التجربة الصوفية أحسن تمثيل ووضح معالمها المعرفية والعاطفية أحسن 
توضيح. 

كتب ابن عربي ديوان:(ترجمان الأشواق)» الذي أصبح بعد شرحه: (ذخائر 
الأعلاق شرح ترجمان الأشواق) في الغزل والبكاء على الأطلال. ولابد من الإشارة 
هنا ىا أسلفنا القول إلى أن خطاب الغزل الذي حْقق من خلاله ابن عربي تفاعلا مع 
المتلقي» مستغنيًا به عن خطاب المتصوفة الأوائل لم يكن غزليًا؛ لأنه كان تعبيرًا عن فعل 
الحب الذي يلتقي به معه.لذلك رأى ابن عربي أن يستبعد تلك العناصر» ويستغني عن 
الإشارة بالمفهوم الذي دعا إليه الأرّلونء ويستعمل العبارة» ويجعلها بلسان الغزله 
وهي أولى دلالات قصد التفاعل بين النص والمتلقي؛ وإشارة أخرى إلى عدم قدرة لغة 
التواصل على تجسيد عالم المتصوف الذي هو عندهم وضع خاصء لا علاقة له بالعام 
الخارجي؛ لأنه وضع معرفي عاطفي لا يمكن للغة أن تنمذجه. فكانت الاستعانة بلغة 
الغزل التي تجر بالضرورة وراءها عالمها الخاص»؛ هو مرجعهاء ؛ لتصبح العلاقة بين 
هذا العالم وعالم المتصوف علاقة تأويلية» بمعنى أن عالم الغزل مؤول لمعطيات عام 
التصوف لأن رسالة الغزل تتجاوز مع رسالة التصوف التي تقوم على تجسيد علا 
المتصوف؛ بالله» وهذا التجاوز يلتقي فيه' شكوز المتصنوك”بشعور الماكب المتفزلة إن 
كانا يختلفان ”' لكون المحبين: "تعشقوا بكون والمتصوفة تعشقوا بعين. والشروط 
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المبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي فارنا تأوبليًا 

والأسباب واحدة» فلذلك كان لهم أسوة بهم؛ لأن الله تعالى ما هيّم هؤلاء وابتلاهم 
بحب أمثاهم إلا ليقيم بهم الحجج على من ادعى محبته؛ ول يهم في حبّه هيران هؤلاء 
حين ذهب الحب بعقوهم وأثناهم عنهم لمشاهدات شواهد محبوبيم في خيالهم. 
فأحرى بمن يزعم أنه يحب من هو سمعه؛ وبصره؛ ومن يتقرب إليه أكثر من تقربه 
فيناقه 

من هنا لم يكن توجه ابن عربي هذا بقصد قياس شيء على شيء آخر, ولا مقارنة من 
أجل التشبيه» بل هو " محاولة لتوجيه المتلقي نحو ممارسة عملية التلقي والتي هي 
لمق لا تأ الا باتصبار آتن الس بأئن النلقى لتسشق لوس يا الس ا 
فتتوفر الدواعي على الإصغاء إليها. ل 

فدور العملية التأويلية داخل النص إِنّْما يتمركز أساسًا في ذلكم التساؤل عن واقع 
حركية النص في علاقته المتلقي» أو بعبارة أكثر وضوحًا: هل يمكن للذات الإنسانية أن 
تصل في لحظة ما إلى مقصد موضوعي تاريخي لواقع حركية النص؟. 

فىم| هو معروف أن شعراء التصوف بعامة وابن عربي بخاصة قد جعلوا من الشعر 
مقام إشارة» حيث لا يدرك المعنى إلا بالتماهي والمجاهدة والمكاشفة والتقلب» وغيرها 

من اصطلاحاء تهم التي تندرج ضمن أحوالهم ومقاماتهم. فهو لا يأتيك وإنا ترحل 
إليه. لوقل من حجري أصواية. خمهم من يماد أل" لسن وي السُعرية 

وعلى ما يبدو أن ابن عربي في هذا الطرح الشعري الذي حمله ترجمانه لم يكن وائمًا 
بالقدر الكافي في صدق تلك المعايير على توصيل ما قصد إليهء وبالتالي إحداث 
التواصل بينه وبين المتلقي» من هنا كان تحول ابن عربي من ذات مبدعة للنص إلى ذات 
متلقية ومؤولة له؛ فعمد إلى شرح وتأويل ديوانه. 

لكن رغم ذلك لابد من الأخيذ في الحسبان أن هذا التأويل ليس منهسجا نظريًا يمكن 
الاعتماد عليه وليس قانونًا علميًا يمكن الحصول منه على نتائج منطقية. غير أن تأويل 
ابن عربي كان يستغرق الموضوع المؤوّلء فاتحا بذلك عالم الذات على عالم النص» من 
دود وساطة منهجية . 
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وليس معني هذا أن تأتي العملية التأويلية عملية اعتباطية دون تحديد, وإنما يستلزم 
في ذلك تعيين المفاهيم المركزية في حقل القراءة التأويلية وعلاقتها باللغة» بالقدر الذي 
يمكئنا من الكشف عن (الدينامية) التي ها تشتغل» وبها تقتحم موضوعهاء وتبيان 
المررات التى تجيز شمولية هذه (الدينامية)» وكذلك التعريف بموضوعها؛ أي 
التعريف بالنص ثم تحديد العلاقة التي تنشأ بينهم| وتبيان طبيعتها. 

د زد عد 

أولاً. التأويل وتحولات المعنى عند ابن عربي : 

تجلت الكلمة عند الصوفي #مسة روح» ومرايا نفس» وصدى أفكارء حتى لم يعد 
الصوفي كاتبًا بل أصبح هو كلاته المكتوبة ذاتهاء ومن هنا كان النص الصوفي إبداعا 
كتابيًا جديداء واختراقًاء وتجاورًا لحدود اللغة الموروثة» مُحَمّلا بطاقات فكرية وروحية 
ونفسلية متيجانسة ومتبخدة ومكثفةء لطاما كانت تلك الطاقات :لأ تجد. ها حكانًا عن 
صفحات الكتب الأدبية؛ وتحولت 'نضوصًا أدبية'مستقلة لها:مكانتهاء :وفيها'تولد 
الكلمات القديمة ولادة جديدة» وتنتقل من مستوياتها العادية إلى مستويات أرفع؛ أولها 
الرمز وآخرها الشطح. 

فالكتابة الصوفية موهبة متفردة في التعبير والرؤية» وكان يجب أن يكون انعكاس 
ذلك تطبيق قواعد نقدية جمالية جديدة» ومقاييس تبتعد في فهمها للكتابة الصوفية عن 
مقاييس السائد والمألوف في النقد العربي» حيث "الحدود التي تقسم الكتابة إلى أنواع 
يجب أن تزول» ويبقى نوع واحدٌ هو الكتابة» لا نعود نلتمس معيار التمييز في نوعية 
المكتوبء وإنما نلتمسه في درجة حضوره الإبداعي" ". 

طوّر الصوفية (مفهوم المعنى) في النقد الأدبي العربيء فبعد أن كان مفهوما جامدًا؛ 
استحال عندهم إلى مفهوم متحرك متغيّر باستمرار»فأصبحت الصوفية هي المعنى؛ 
والبيان عنها هو اللفظ» وقد نبه الصوفيون من موقع الفكر الديني الفلسفي» إلى أهية 
المعنى وضرورة إعادة النظر إليه» ونجد صدى هذا التنبيه فى أعمال عبد القاهر 
الجرجاني الذي شغْلَ بالبحث عن المناطق الغيبية من المعنى» عي بفقه المعنى العلم 
الضروري لوصول اللغة إلى الكشف وفي الكشف يولد معنى. 
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فمعى المعنى لهو التأويل» والرمزء والإشارةه:والمجازء وهر المعان الثواني المابتتبطة 
من اتساع التجربة الصوفية» وعمقِهاء وغناهاء وهو قابل للولادة باستمرار» وكل مرة 
يولد جديدًا وتختلفًا ويْسهمُ في هذا التعدد العلاقة بين النص والمتلقي. فالعبارة تتسع في 
محاولة فاشلة للحاق باتساع الرؤية» ألم يقل التُقّري: (كُلَ) اتسعت الرؤيا ضاقت 
العبارة)؟ ؛ وقال محيي الدين بن عربي: (قوالب ألفاظ الكلمات لا تحمل عبارة معاني 
الحالات) ”". ففي الروح والقلب الصوفيين الكثير من الأسرار التي لا يمكن للسان 
الصوفي ترحمتهاء لقد خذلت اللغة الصوفيّين فأخفت من المعنى أكثر نما أظهرت. الأمر 
الذي دفع التقّري إلى استبدال اللغة بالتوقف "اخرج من الحرف تعلم علًا لا ضدّ له. 
وهو الرباني» وتجهل جهلا لاضد له. وهو اليقين الحقيقي" ”". 

ولأن التجربة الصوفية تجربة ذاتية تجربة قلب» ووجدان.ء فاللغة الاصطلاحية 
قاصرة عن وصفهاء ولا بد من لغة جديدة تعكس الوجه اللغوي لمحنة الصوفيين» وهو 
معنى المعنى. في محاولة لحدس المجهولء واستنطاق الصمتء وتكثيف الزمن» 
واستحضار عوالم خفية» فالتجربة الصوفية هي محاولة قول ما لا يقال؟ ربا لكي يخلق 
تطابقًا وتماهيا بينه وبين السرء وبينه وبين المطلق» ولكي يعيش في كون لا ينتهي وأنه 
كمثل الكون لا ينتهي, فإذا كانت اللغة ضيقة فالمعنى واسع. 

وليس معني هذا أن تأتي اللغة محايدة في وضعها التعبيري المناجي للذات الإهية 
بقدر ماهى منحازة للمبدع الصوفي» وهي غير مدركة في صراحتها... ولكن هذا لا 
يعني على تشابهها الظاهري - أنها متماثلة أو معقدة؛ أو غريبة؛ بل هي متعددة لتعدد 
المعارج بتعدد أصحابها؛ إذ لكل صوفي معراجه» وكل واحد منهم لا يسرف في توضيح 
معراجه الذي يصعد إليه في مناجاته لله ومحبته لذاته.... ومن ثم تنقاد بعد استغلاق إذا 
فهمنا رموزها...0". 

إن ابن عربي يأتي في طليعة المتصوفة الذين انقادت لهم خصوصية اللغة في وضعها 
التعبيري» وقد جاء ذلك واضحا في تجربته التأويلية التي عكس من خلاها صورة 
الحب الإلهي المتوالدة من رمزية الحضور الأنثوي الطافح الذي استغرق ديوانه: 
(ترجمان الأشواق) من أوله حتى آخره. 
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وإذا كان ابن عربي يمثل غالبية المتصوفة في اعتمادهم على نفس ال منهج أو الطريقة ‏ 
ليس على مستوي النص الشعري فقط ‏ في تعاملهم مع واقع النصوص على اختلاف 
أنواعها وأشكاهاء فإننا في هذا لمجال سوف نحاول ما استطعنا إلي ذلك سبيلًا أن نشير 
إلى تلك الخصوصية التي تعامل بها ابن عربي مع اللغة من منظور تأويل. 

إِنَ التائل لعثورة (الحن ب الإغي) الت ظرحها ابن عزبي في خطابة الشغري الصوقي 
في ديوانه يجد نفسه يلج عالما مغايرا لعالمه العادي.عالم يتبدد فيه المألورف» حيث ترتبط 
ويه تدخ الالمب)” بجملة نن المقامانت والاحوال الروحية في سياقات غير 
مألوفة» ها رموزها اللغوية وإشاراته التأويلية الصوفية الخاصة بهاء والتي تجلت من 
خلال القراءة التأويلية التى بثها ابن عربي في ديوانه من خلال استحضار العنصر 
الأنثوي المهيمن» سواء في حالة (الحضور)؛ وأعني بها حالة الُوعي بالذات والمحيط» 
كالشوق والأنس» والقرب والبعد» والقبض والبسط» وحالة (الغيبة) والتي أعنى بها 
الوعي بالذات والمحيط» كالسكر والصحوء والفتاء والبقاء. 

إن قضية استعمال الرمز في اللغة الصوفية» هو أمر يعود إلى قصور اللغة الوضعية 
نفسهاء إذ إنها لغة وضعية اصطلاحية تختص بالتعبير عن الأشياء المحسوسة والمعان 
المعقولة» في حين أن المعاني الصوفية لا تدخل ضمن نطاق المحسوس. 

وه الملاحظات المهمة حول طبيعة الرمز الصوفي لجوء الصوفي اضطرارا إلى 
استخدام الأمثلة المحسوسة في التعبير عن معان غير حسوسة وغير معهودة» وهذا ما 
قصده الغزالي بقوله: "اعلم أن نانب القلب تمارحنة خن” مذركات اللمواس؟ لآن 
القلب أيضًا خارج عن إدراك الحس وما ليس مدركا بالحواس تضعف الإفهام عن 
دركه إلا بمثال محسوس" ”". وهو ما أثبته ‏ فيم| بعد الباحثون» سمة ملازمة لطبيعة 
الرمز الصوفي. 

"إن هذه الطبيعة المزدوجة المتناقضة في التعبير عم| هو غير حسوس بمثال محسوس 
تضفي على الرمز الصوفي قابليته للتأويل بأكثر من رجه وها يضادقل اكلا من تاريل 
واحد للرمز الواحد, مما يجعل الرمز الصوفي بقدر ما يعطي من معناه فهو في نفس 
الوقت يخفي من معناه شيئًا آخر؛ رعكدا يكو الامو خداء رظدين؟! مغاوق أن زاعد 
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فهو على نقيض الرمز الرياضي الذي أريد له أن يضبط الدلالة ويقصي بعيدا أية إمكانية 
أو مرونة للتأويل أو التفسير الذي قد تحمله العيارات اللغونة الاعتيادية" . 

فمسألة حجاب الرمز الذي قد يحول بين القارئ وبين النص الصوفي هي من 
أعوص المشكلاتء باعتبار أن حجاب الرمز هذا قد يكون وراء كثير من التشوهات 
التي تلحق فهم القارئ للنص؛ وبالتالي تشوه الرؤية الفكرية للتصوف ككل. من هنا 
كان من الضروري التوسل بآليات فهم النص الصوفي كي لا نقع في هذه المزا لق؛ 
خصوصا وأن " أقوال المتصوفة تزخر بالرمز» والرمز من حيث هو رمزء له قابلية 
لتأويلات شتى؛ لذا شدد المتخصصون على وجوب الحذر بقوهم:"كان لزاما على 
الناظر في أقوال الصوفية أن يكون على حذر في فهمها وتأويلها والحكم عليهاء وإلا 
صرفها إلى غير معانيها..'"9". ٠‏ 

ومن أجل ذلك فإن التجربة الصوفية لا يجدي في تناوها اللغة المعجمية التداولية؛ 
لأنها تجربة ذات طابع نفسي حيويء ولذا نجدها لغة مرموزة توائم ما تعبر عنه من 
أحوال نفسية ووجودية. 

إنه من نافلة القول أن نتوقف طويلا هنا عند ملامح الحضور الأنثوي في الشعر 
العربي... فحضور الأنثى فيه لا يكاد يدانيه حضور آخر؛ إلا أنها رغم هذا الحضور لم 
تكن حاضرة إلا باعتبارها ذلك الفضاء الذي ترسو فيه رغبة الرجل» فلم يحصل 
تواصل في الكتابة بينها وبين الشاعرء فقد كانت كالأثئر تعلن» تعرف. تُذكر 
حتى عند العذريين أنفسهم فهي أثر يذكر بالتمتع بفعل الحب والاستغراق في تلك 
العاطفة. 

أما في التجربة الصوفية فقد اختلفت وضعية الأنئى واستحالت قيمة كبري يبجلها 
الصوفيون أي| تبجيل. فهم يرون فيها أجمل تجليات الوجود؛ يقول ابن عربي: 

"ليس في العالم المخلوق قوة أعظم من المرأة» لسر لا يعرفه إلا من عرف فيه| وَجَدَ 
العالم وبأي حركة أوجده الحق تعالى"”". فالمرأة رمز لطبيعة إلهية خالقة» فهي مصدر 
خصرية وغطاءم وصورة أكرآة قي الضوقة من. أبرز عيور التيل) وقد كان ادنك 


انعكاس واضح في مرآة علاقة الصوفي بالله؛؟ فهي علاقة غنية بزخم عاطفي» انتقلت 
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من عاطفة الرجل تجاه المرأة إلى عاطفته تجاه الله» من ثم لم تعد المرأة سوى رمز للنفس 
التي تصبح معرفتها مدخلا لمعرفة الله والكون. 

أما ابن عربي فقد أرجع المرأة إلى جوهرها الأنئوي باعتباره مصدر ر الوجود ومنبع 
العطاء» فهي ليست مشتهاة ة أو موضع حبء وإنما هي الصورة المثى من بين الصور 
المتعددة التي يحب فيها الله لأنها ليست سوى محلى من المجالي الإلهية» ولأن أساس 
العبادة وجوهرها هو الحبء والله هو المحبوب والمعبود على الإطلاق» والشاعر إن 
نظم بين في امرأة» كصورة شخصت إليها عينه؛ فقلبه متعلق بصاحب الصورة الذي هر 
خالقها .كما يفعل المحب مع محبوبه في الدنيا حين يحب أشياءه» وقد يلثم المكان الذي 
جلس فيهء أو شيئًا مرت عليه يداه ”". 


وعلى هذا يكون العنصر الأنثوي في حقل الكتابة الصوفية قد تشكل حضورا 
باذتحاء إذ يعد أحد أهم الظواهر الجمالية التي اهتم بها المتصوفة اهتتامًا كبيرًا منذ أن بدأ 
تفكيرهم في صفة الله في الجمال؛ أو بأكثر من الجمال وهو الكمال. . فالله ميل يحب الجمال 
مقولة كان الصوفيون أول من قالمهاء وتحولت إلى مثل أو كلام قدمي يظهر في كل 
حديث عن الجمال» فالله جميل لأنه أبدع كل شيء جميل» والله كامل لأن المبدع لا ينقصه 
: شيء؛ والكمال يجمع في ذاته كل الصفات الكمالية ومنها الجمال. 

و اسان بالجمال صفة إنسانية» مصدرها الأول العامل الحسي ‏ على اختلاف في 
نقل هذا الإحساس ‏ الذي لم تتكره أبدا الصوفية؛ بل اعتبرته إحساسًا مرتبطًا بالسعادة 
والسعادة دليل اللذة التي يناقضها الألم. 

وإذا كان كل عشق غايته اللذة» وأنه يبدأ حسيّاء إلا أننا يجب أن نرتفع في الإحساس 
بالجهال عن المستوى الحسي ليبلغ ذروته في حب أو في عشق من يستحق العشق؛ 
بحسب رأي أول شهيدة من شهداء العشق الإلهي رابعة العدوية. ولكن كيف يكون 
هذا العشق الإلهيء وبماذا يتمثل؟ الحبيب هو مثال العشق والحبيب هو الله ولا يينهه 
الله في صورته عن الصورة الإنسانية. . وقد روي عن الرسول هه أنه قال:"إن الله خلق 
الإنسان على صورته " فمن الطبيعي أن يبحث الصوفي في صورة الجمال الحسية صورة 
الإنسان» ولعل صورة المرأة هي صورة الحبيب المعشوق من قبل العاشق المحب. 
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فحالة الحب والعشق حالة وجدانية تنتاب المتصوف المحب والعاشق» ومن أجل 
ذلك فإن أي قراءة تقصى هذا الجانب في النص الصوفي تكون قراءة جامدة» قراءة 
واقعة في خلل الفهم لا محالة. فالرمز الصوفي عالم خاص لكي ندخله لا بد أن نتجاوز 
العقل؛لأنه إن| يعمل وفقا لمبدأ الذاتية وعدم التناقضء والرمز على العكس من ذلك 
يحتضن الأطراف المتناقضة وهو لا ينكشف لنا عن طريق التصورات المجردة؛ وإن| 
يكشفه الحدس الذي يمس باطن الذات فيجلو لما حقائق تستعصي عن الفهم لو أردنا 
أن نتناولها بطريق المنطق التقليدي والمعرفة العقلية. 

ومن هنا كان لزامًا علينا عند تناول النص الصوفي أن نفسره بمنطق آخر عاطفي 
وجداني؛ لأننا لسنا في محال (فيزيائي) يعتمد على المعطيات الحسية؛ وهذا المنطق المفسر 
للتجربة الصوفية با فيها من وضعية روحية وما فيها من أذواق وتلويحات وظواهر 
قَنية ووجودية قادرة عل إنيانت العمزق' والوححدة المتوكرة التى تستقطبي الأطراف 
المتقابلة. ْ 

لقد كان وضع المتلقي في عجزه عن استيعاب أفق مغاير لما هو سائد» - فرضه 
الخطاب الصوفي في مستواه الدلالي ‏ هو ما دفع ابن عرب إلى تغيير آفاق التلقي وتجيبئ 
معالم أفق انتظار جديد بوساطة التأويل؛ وذلك من أجل الفهم الصوفي للإنسان 
والكون وتلك الخاصية السرية للكتابة الصوفية» وهي ترتبط أكثر ما ترتبط بالكاتب 
المبدع أكثر مما ترتبط بالمتلقي؛ لأنها تحيله على السر المطلق الساري في الوجود ليتعرف 
عليه لا لكي يعيشه. فجاءت المرأة عنده فضاء جماليًا رحبا يستطيع أن يوضح تجلٍ 
الكمال الإلمى في الكون. وحبّه وعشقه لله الجميل» ورغبته في التقرب إليه» وتصوير 
حال الاتحاد مع الله الحبيب» والفناء فيه» وتصحيح محبته بتصحيح معرفته وتوحيده؛ 
وذوق جماله وجلاله وكماله. 

لقد ارتبطت معاني الحضور الأنثوي في تجليها المعنوي الرامز للمحبة والقرب 
الإلمي عند ابن عربي في تجربته التأويلية الشارحة لديوانه ترجمان الأشواق» بمجموعة 

من الصور الحسية ‏ الغزلية والخمرية والطللية ‏ التي استطاع الرجل أن يجعل منها 
أداة تعبيرية عن عاطفة إنسانية تسامت به؛ أو تسامي بها صاحبها إلي أن جعلها عاطفة 
إهية»؛ تستغرق مشاهد الجمال الإلهي المطلق. 
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سللتببيبئيبيبيبيبيبيبييييب يي يي يي يي يي ل يي 1 
ومن الهم هنا في مقام الاستشهاد علي تجربة ابن عرب التأويلية ‏ أن أنبه إل أنني 
سوف أستوثق معالم هذه التجربة التأويلية المتسائلة عن المعني والشارحة للنص من 
وذلك حتى لا أقع في باب التكرار الذي لا يأتى بجديد بقدر ما يعمل علي تضخم 
البحث. خاصة واد واعيد الخداب الشعري 0 قصده ره ابن عربي في 
ً0ظ ابن عربي أن ية ا ري الذي يجسده خطاب 
الغزل وما يرتبط به من معاني الحب والشوق والعشق والوجد والفناء والبقاء والفراق 
والحنين للديار- كمفهوم ومعاينة سمحا له أن يرى الكون والوجود - رغم رمزيته - 
غاية في الجمال؛ لأنه يعكس ظاهر التجلٍ الإلمي الذي ليس سوى أعيان صور 


الموجودات. 
فيقول رضي الله عنه شارحًا ومؤولا معني قصيدته (سلام علي سلمي) التي تقطر 
رقة وعذوية ”": 
2 5 58 9 3 
ناذا علنيها أن كت ةي بارس لمع ونين 
سَروا وَظَلامُ اللَّبلِ أرخى سُدولهُ تقلت مًاضِمً فبريائيا 


2 - 1 8 سن م 1 7 
أحاطّت به الأشواق صُونًا وَأرصِدَت 


ل رَاقِسقاتٌالكبل بان يهنا 


لم أَدرِمَن شق الحناوِسٌ منهما 
يُشاهِدُن في كُلّ وق ٍأماأما 


فابدّت قناياها وَأوسضٌ بارقٌ 
ففي البيت الأول: يفير سلمى هنا ! لي حاله يلوا ا 20 
سلي] نتن ميرانًا نبويًا. او 0 أشباهها. وقوله بالحمىء أي أنها في 
ابا رهد ابر باجا لدو عن اضيا فذوق عل معط لايل 
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ينة.من كونه نبي خلاف ذوقه لها من كونه وليّاء وهو المقام الذي شاركناه فيه بذوقنا لها 
من الولاية التي هي الدائرة العظمي. وقوله: وحق لثلي؛ يعني أنه في مقام المحبة 
والرقة» إشارة إل الانتقال إلي عالم اللطف. فإن الكثيف غليظ الحاشية. 

يقول: إن يسلم علي الوارد عليه فإن السلام في هذه الواردة إنما يتقدم المورود عليه 
لا الوارده وسببه لأنه الطالب وليس في قوته المعراج في الحقائق الإلهية» فلما وردت 
عليه بدأ هو بالسلام عليها. يشير إلي أنه الطالب لها وهو أولى بالقدوم لو أعطت 
الحقائق العروج» وسبب عدم العروج الجهل الذاتي بالمكانة الإلهية فلا تعرف ولا تقصد 
بالمعراج لكن بالسؤال. 

وفي البيت الثاني يقول: " إن ردت التحية علينا فمن باب المنة لا من باب أنه يجب 
عليها ذلكء فإن الله لا يجب عليه شىء تعالي من ذلك؛ فكل ما يكون لنا منه ابتداء أو 
إعادة إن) ذلك منه منة» وكنى عن هذه النكتة الإلهية السليانية النبوية بالدمى التي هي 
صورة الرخام صفة جمادية» أي لاترد بلسان نطق؛ لأنه لو وردت بلسان نطق لكان 
نطقها غير ذاتها فتكون مركبة وهي وحدانية الذات من جميع الجهات» فورودها عين 
كلامها وعين شهودها وعين ساعهاء وهكذا جميع الحقائق الإلهية والنسب الربانية» فلو 
كني عنها بالصورة الحيوانية لم يتبين هذا المقام الذي هو مراد لهذا القاتل. 

وفي البيت الثالث يقول:" سروا؛ الإسراء لا يكون إلا بالليل» وكذا معارج الأنبياء 
لم تكن قط إلا بالليل لأنه محل الأسرار والكتم وعدم الكشف. وقوله: وظلام الليل: 
أي حجاب الغيب» أرخى حجابه الذي هو وجود الجسم الكثيف فهو ليل هذه العشأة 
الحيوانية» لما كان سترًا على ما تحويه من اللطائف الروحانية والعلوم الشريفة» فلا يدرك 
جليسه ما عنده إلا بعد العبارة عن ذلك والإشارة إليهء أي كان سراه بالأعمال البدنية 
والحهمم النفسية» وذلك لما سرت ورحلت هذه الحكمة عن قلبه وقت شغله بتدبيره 
بعض عالمه الكثيف. فلم| عاد إلي سره وجدها قد رحلت فأسري خلفها مهمه يطلبها 
وهو يقول لها: ارحمي صبّاء أي مائلًا إليك بالمحبة والصبابة التي هي رقة الشوق» غريبا 
مكن أرض وجوده متيراء أي قد تيمه الحب» يقول تعبده وتذلله. 
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وفي البيت الرابع يقول: "إن الأشواق لما أحاطت هذا المحب ولزمته في حال بعر 
وقرب. وصفها بالشوق إليهء ولما كانت التجليات في أوقات تقع في الصور الجميلة 
المحسنة ني عالم التمثيل»كم قال تعالي: « فمثل لها مشر سا 4 0 ٠‏ وصف هذه الصورة 
باد شق قلبه بيسها ام اللحظ حيث توجه القلب يصف قلبه بعيارات الشهود؛ كيم قال 
تعالي: 8 َم نا ّمه لله إن اله وام ليم . 

وفي البيت الخامس يقول: "لما كان التبسم كشفا يسرع إليه السترء وكان البرق مثل 
ذلك: لذلك قرنه بهء ووجد هذا المحب ذاته كلها نورا كما يستر الليل عند وميض 
عي تعالي: 9 لله نور السَّمَاوّات وَالرْض مُث نوره 4 ”"» وقول النبي # في 

عائه: "اللهم اجعل في سمعي توا دك بصري تون" ”". وذكر الشعر والبشر 
دلقاب الفط بجي لشي اق أن اميل 
والتجللٍ الذاتي هو البارق لعدم ثبوته. 

فكأنه يقول: لما أضاءت زوايا كوني كلها وأضاء هيكل طبيعتي» وأنا في مقام حكمة 
متجلية من حقيقة إلهية في صورة مثالية في مقام بسط» وتبسمت هذه الصورة فأشرقت 
أرضى وسمائي بنورهاء واستنار ليل واتفق معها تجل ذاتي مقارن لتبسمهاء لم أدر من 
أشرق كوني منهم| ولا من شق حندس”" ذاتي من هذين التجليين بنوره» يقول: التبس 
علي الأمر في ذلك ". 

في البيت السادس يقول :" قلت هذه الحقيقة الإلهية في هذه الصورة المثالية بلسانها: 
لا تطلبني من خارج ويكفيه تنزلي عليه بقلبه» ى) قال تعالي: يل به ال الأمن» ” 
فهو يشاهدني في ذاته بذاته كل وقتء يعني بالأوقات أيام الله الذي يقول تعالي: « كل 
ب هو في شن 4 ”": فتلك أيامه سبحانه التي يوقع الشوق فيها" ”". 

1 لقد تبدي الغزل الأنثوي مقام حضور ملح عند ابن عربي» بل صار نقطة وصول 
لاستقطاب التجليات الإلهية كومما تمثل البعد المنفعل في تلقي الأمور الإطية. 

فالأنوار الإلهية لما نقطة انطلاق هي الذات الإلهية» ونقطة وصول هي الأنثى 
كمفهوم وليس كذاتء ليس كهذه الأنثى أو تلك. فالقطبان واللذان تتحرك بينه) 
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الأنوار الإلهية» هما الذات الإطية من جهة, ومفهوم الأنثى من جهة أخرىء يقول رحمه 
الله تعالي في مقام الشكوى من حرقة الشوق الذي يكابده ”": 
غاروني بالأئيلٍوَالنَقَا أسكُبٌالدَمعَوَأشكوالحرَّنا 


بأي من ثُبثُفيهكمدًا 
فَوّض نَطَنْبَ الصَءُ الأسى 
عن لبقي من لوّجدي دُلّني 
كُناضِئّك كباري وى 
قَإذا قت هَبواليتَظِرَةٌ 
لست أنسى إذ حدا الحادي بهم 
يَعَقّت أَغربَةٌ الين يم 
مغرب الجن لابجل 


وَضَحٌ الصبح يُناغي الشَّفَقا 
لاماي ميقا 
قَضَّعَ الدَمعٌ الجوى وَالأَرَقَا 
هيهإلالعحبرهقِبَرّنا 
يللي الي ويف الأبمةا 
لاز عى الله خغرابًانَتقا 
سارًبالأحبابٍ نضا عنقا 


يتوجه ابن عرب في الأبيات الشعرية السابقة بحبه إلي الله تعالي وشوقه العظيم إلي 
الارتواء من هذا الحب. فهو غايته وهدفه الأسمى الذي يسعي إليه والملاذ الذي 
يلتجئ إليه؛ لييث شكواه خوفا من عذابه» فيسلك من أجل ذلك سبيل الشوق 
والمحبة» فتضطرم في نفسه لوعة الشوق؛ للوصول إلي هذه المحبة التي لن تكتمل إلا 
بلقاء الحبيب». وهو الله سبحانه وتعالي. 

فيقول في معني البيت الأول: "لما عاين جلساءه ع از وتعازيات للقي قد وتخلوا 
عنه جائلين فى الفسحات العلى» لا يقيدهم مكان طبيعي» وبقي هو مرتهنا بهذا ال هيكل؛ 
وتدبيره مقيدا به عن الأنفاس في مسارح فرج تلك الأطباق العلي جدل وسكي الدمع 
بذلك» ويشكو حرقة الشوق الذي بفؤاده ما حل به. والأثيل عبارة عن أصله الطبيعي 
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وس ا ا كم 
يريد الطبيعة» والنقا عبارة عن جسمه.؛ فإنه أفضل ما انتقي» فمن هذه الطبيعة هذا 
الجسم الإنساني فإنه أعدل النشآت الطبيعية» ولذلك قبل الصورة الإلهية فكني عنه هنا 
بالنقا. 

وقد يريد بقوله: "أسكب الدمع"؟؛ يقول: تر ني بعالم الطبيعة أبث المعارف المتعلقة 
بالمناظر العلي لأبناء الجنس المحبوسين عن هذه الأذواق العلية ونيل ما ناله الرجال 
بصدق الأحوال» وأشكو الحرق من الحسرة عليهم حيث لم يكن لهم هذا الخبر عيانًا 
حق السامعين فإنهم مع الوقت» ولو كان هذا البيت مفردًا لتحقق به هذا الوجه الثاني» 
وإنما كان الوجه الأول أمكن من أجل الأبيات التي تأتي بعده» فالأول والثاني للسماع 
والأول وحده للسماع وزيادة وهي معرفة ما بعده. 

وفي معني البيت الثاني يقول: "يفديه بأبيه الذي هو الروح الكلي الأعلى» فإنه أبوه 
الحقيقى العلوي وأمه الطبيعية السفلية» فيفدي بهذا الأب هذا السر الإلهي النازل عليه 

يقول: إنه في مقام العشق له للاسم الجميل الذي تجلي له فيه» ثم كرر الفداء له بأبيه 
فقال: بي من متء يشير إلي مقام الذوبان أيضا بالموت ولكن خوفا من أنوار الهيية 
يقول:فطر علي الذوبان والفناء عني بحالة مني وهى العشق وبم| اقتضاه ذلك الجال 
الأعلى من الهيبة» وإن الجمال مهوب معظم محبوبء والجلال ليس كذلك فإنه مهوب 
معظم وليس بمحبوب» فإنه من سطوات القهر والجبروت فتفرق منه النفوس» ولا 
اطلع هذا الستر الإلمي الذي وسع هذا القلب الشريف علي ما أثر فيه من الذوبان؛ 
والموت استحى منه حيث لم تتنزل معه إليه الألطاف الخفية التي تبقيه. 

وفي معني البيت الثالث يقول:" فذكر أنه خجل لما ذكرناه ومن أسمائه الحبي؛ د 
جاع "إن الله يستحي من عبده ذي الشيبة أن يكذبه فيا كذب فيه " كي وما كان هذا 
التجل في الصورة المثالية مثل حديث عكرمة عن النبي كه حيث قال: “سعد 
صورة شاب أمرده عليه حلة من ذهبء وعلي رأسه تاج من ذهب؛ وفي رجله ذ.. 
من ذهب " ""»وأشباء هذه الأحاديث المشكلة التي ذكرتها العلماء قال الله تعلي: دم 
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أأنسكم ألا تبصرون ن» "" كما قال الشيخ رحمه الله: وتكلمت عليهاء فتلك الصورة هى 
عو االو و 

ثم أوقع التشبيه في بياض الوجه وحمرة الخجلة في الخد فوضح الصبح الذي هو بياضه 
وحمرة الشفق كأنهم| يتحدثان بالسبب الذي أوجب هذا الحياء مما طرأ علي هذا القلب 
من هذا التجلى. 

وف معني البيت الرابع يقول: " قوض الصبر؛ أي رفع خيامه ورحلء والحزن نزل 
ومد طنبه وضرب فسطاطه.يقول: فأداني عدم الصبر ونزل الحزن وما تم ما يقاومه إلي 
الهلاك؛ وأنا ملقى لا حراك بيء هالك تحت سلطان الوجد في مقام البوح والإفشاء 
والإعلان بها تنطوي عليه الضلوع من الأسرار الشوقية» يقول: انتقلت عن الاسم 
الصبور فلم أقدر أن أملك وجدي فظهر في سلطانه. 
معها عم| تعطيه الذات من الثبات. من لحزني» يقول: من لصعوبة هذا الأمر بتسهيله. 
من لصبء يقول: مائل ما له مقيم من ميله. عشقا عانق الشدائد تعانق اللام للألف» 
مأخوذ من العشقة. 

يقول: دلوني علي من يأخذ بيدي من مقام التفرق» فيدلني في عين جمع الجمع 
والشهود بلا مزيد فإن المزيد حالة تؤؤذن بعد الكمال. 

وفي معني البيت السادس يقول: " كلما رمت أن أقوم في مقام الكتمان مما أكنه من 
الجوى والأرق أبت الدموع بانسكابها إلا الإفشاء والبوح. فإن الوجد أملك وهو أبلغ 
في المحبة من الكتمان» فإن صاحب الكتمان له سلطان علي الحبء والبائح يغلب عليه 
سلطان الحب فهو أعشقء ولا يحجبنك قول المحب القائل”": 

باح ام 0م جنتوة وَكد كتمت الهوى فمتّ بوّجدي 

فَإذا كانًفي القيامةةٍ نودي من قتيل اللموى؟ تَقدّمتوّحدي! 
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فإن هذا القائل لم يتمكن منه الحب تمكن من لم يترك فيه سلطان غيره؛ فإن الذي 
حجب الحب عن ظهور سلطانه أقوى منه فكان عقله أغلب» ولا خير في حب يدبر 
بالعقل بل أحكام المحبة تناقض تدبير العقول. 

و في معني البيت السابع يقول:" ب يشير إلي قوله عليه السلام: " لأحرقت سبحات 
وجهه ما أدركه بصره " تان إرساك اللسحب بين السبات وبين لغللق رع بيج 
وإشفاقا علي وجودهم. فإن قيل: فقد وعد بالرؤية في دار الآخرة فكيف يكون البقاء 
هناك ولا فرق بين الدارين من كوم مخلوقتين وممكنتين؟ قلنا: إذا فهمت معني إضافة 
السبحات إلي وجهه وفرقت بين هذا القول وقوله: " ترون ربكم " وقوله تعالي: 

وجوه لذ ناضرة. إلى ره ارك »4 ”" فعلق الرؤية بالرب والإحراق بالوجه. 
وقوله: ««لا تذركة الأنصارٌ يعنى الوجه. عرفت حينئذ الفرق بين الخبرين وتحققت 
أن هذا الاعتراض غير لازم. 

ويريد أيضا بقوله: هبوا لي نظرة» وقوله: ما تمنع إلا شفقاء لأن الوجد وأليم الحب 
والنظر إلي المحبوب يزيده وجدا إلي وجده وحبا إلي حبه فكأنه يطلب الزيادة من 
عذابه» فقيل له: نحن نشفق عليك لذلكء وليس مع الحب تدبير فإنه يعمي ويصمء 
والمحبوب صاح فيرفق به من حيث لا يريد المحب. 

وفي معني البيت الثامن يقول: " إن هذه النظرة لا تغنى من الوجد شيئّاء فإن مثلها 
في الفعل بالقلب مثل فعل ماء البحر بالظمآن؛ كلما ازداد شربا ازداد عطشاء ثم إنك لا 
كنت مركبا وأنت مدبر لمركب ولم تكن بسيطا لم يتمكن لك دوام الرؤية بحكم 
الاتصالء فإنك مطالب بإقامة ملك بدنك وتدبيره» فلا بد لك من الرجوع إليه؛ 
وإرسال الحجب بينك وبين مطلوبك الذي تيّمك وهيّمك وهيّجك بنيران تلك النظرة 
بذلك التجلي بمنزلة لمحك للبرق إذا برق» وهو الوقت الذي لا يسعك فيه غير ربك. 

وفي معني البيت التاسع يقول: "لما دعوا من جانب الحق هؤلاء الروحانيات العلي 
الذين كانوا لنا جلساء في الله تعالي» وحدا بهم داعي الحق إلي العروج إليه؛ كما قال عليه 
السلام: " يتعاقبون فيكم ملائكة بالليل وملائكة بالنهار ثم يعرج الذين باتوا فيكم 
فيسألهم وهو أعلم: كيف تركتم عبادي؟ فيقولون: تركناهم يصلون, وأتيناهم وهم 


١6 


المبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 

يصلونء وذلك عند الصبح والعصر " ”". وقوله: يطلب البين» يعني هذا الحادي بهم 
يطلب الفراق والبعد من عالم الكون ببؤلاء الروحانيات. وأتي بلفظ البين دون غيره؛ 
لأنه من الأضداد فهو فراق عن كذا فيه اتصال بكذاءوهو المقصود ولا يوجد ذلك في 
غير لفظة البين. 

وقوله: ويبغي الأبرق» يقول: ويبغي بهم المكان الذي يقع لهم فيه شهود الحق 
تعالي» وسماه الأبرق لما شبه الشهود الذاتي بالبرق لنوره وسرعة زواله كني عن المكان 
والحضرة التي يقع فيها بعد الشهود بالأبرق أي المكان الذي يظهر فيه البرق. 

وني معني البيت العاشر يقول: " كني بأغربة البين عن الأمور التي خلفته عن 
العروج معهم إلي الأبرق وهي ملاحظات وجوده الطبيعي الذي أمر بتدبيره والقيام 
بسنا منته.. فهو يتشاءم بملكه ويتمني الانتقال من مقام الملك إلي العبودية التي هي في 
الحقيقة ملك المالك» ثم أخذ يدعو على كل من كان سببا لفراقه عن أحبته المساعدين له 
علي ما في همته بتخلفه عنهم حين درجوا عنه. 

وفي معني البيت الحادي عشر يقول: " ليس غراب البين طائرا يطير بالأحباب 
؛وإنما حمولتهم التي تحملهم عنا هي أغربة البين»؛ وهى في الحسن المراكب التي هي 
الإبل وأشباههاء وفي لطائف الهمم التي ترحل بالعبد المحقق عن موطن وجوهه إلي 
تقريب شهوده؛ فلو عينت سير اللطاتف الإنسانية علي نجائب الهمم وهي تخترق 
سرادقات الغيوب وتقطع مفازات الكيان لرأيت عجبًا.ولهذا قال العارف: والهمم 
للوصول أي أنها عليها يوصل إلي المطلوب. فإن سيرها ينتهي إل المكانة التي ينعدم 
فيها الاسم ويضمحل الرسم "9". 

وإذا كانت معاني الشوق والحنين والتعلق والافتتان روابط رئيسة» استطاعت أن 
تجذب ابن عربي نحو المرأة في تجربته الصوفية تلك» حيث ترك غيابها عن ناظره مجالا 
للحلم وللخيال الخلاق» فإن الطلل وبكاء الأحبة يعد من أهم العناصر التي شكلت 
المرأة في حضورها الباذخ وبهائها اللامع في ديوان:(ترجمان الأشواق). فقد كشف 
استدعاء صورة الطبيعة والطلل الدارس في خطاب ابن عربي (العرفاني/ الذوقي) عن 


١6١ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
إسقاطات لأحوال نفسية متعارضة رمز بها الشاعر إلي معان وصور نفسية باطنة» 
ارتبطت بنزوعه الدائم نحو الرغبة في الاتصال أو العودة إلي عنصره الجسدي وإلي 
طبيعته الترابية» لذلك نراه ينزع إليها من خلال الحنين التراجيدي للطبيعة التي يسري 
الحب فيها كا الماء يسري ليهبها الحياة. " ولذلك ارتبط الحنين إلى الطبيعة بالحنين إلى 
الألوهية» هذا الحنين المزدوج الذي يغذي تجربة الحب الصوفيء يعني إحساسًا بغياب 
ماء أو بوجود فراغ في الوجود الإنساني ووعيه ويحاول الصوفي مالأه؛ ومن هنا كان كل 
تأمل وافتتان بمشاهد الال الطبيعي يعني في عمقه... تعويضًا لغياب مؤلم وملء 
لفراغ ينخر الإنسان ووجدانه" ”". 

ولقد جسدت صورة البكاء على الطلل في شعر ابن عربي ذلك التحنان الدائم إلى 
الأصلء وللتدليل على في بواج عبوا عي ونوا 0 
العي سحو اهلاقر ايف وهى قصيدة بعنوان: (الطلل الدارس) ”": التي راوح فيها ابن 
عربي بين حالتين نفسيتين في وصف الأطلال» تتعاورهما مظاهر متقلبة ب بين الرغد 
والنعومة والأنسء وبين الجهامة والخشونة والوحشة: 


سس # 


باطتلا جع الأثميل مارسيا_ : لاسي فيو بز أرايسيا 


بالأمسٍ كان مُؤنِسًا وَضاحِكًا وَاليومَ أضحى موحسًا وَعايسا 
تاو و1 كرف قسلبامروا ٠‏ أنهو ينمتسي ننارنا 
يَتَبَعَهُمُ حيثْنَأواوَخَيّموا وَقديكونٌلِلمَطاياسائسا 
حَتَى إذا لوا بقفر بَلقَّع ويا اشير | الها 
عاد همرَوضَاأَغنٌ انما مِنْبَمدٍمائّد كان تَفرّايايسا 
مائَرَلوامِنمَنرِلِإِلَا وى م نالجسانٍرَوضَةً طواوسا 


وَلاتأوان مَنزْلٍإلاحوى 


َ و - 


فيقول في معني البيت الأول: "كنا قد نزعنا في شرح غلء التتطعة. وغيها منازع 
مختلفة في مواضع شتي علي حسب ما يعطيه السماع في وارد الوقت: فالآن أيضًا أقول 


١ دك‎ 


المبحث الخامس : حبي الدين ابن عرب قارنا تأويلبًا 
23 
فيها: إن السماع أعطى في قوله: " يا طللا عند الأثيل ". الطلل: مابقي من أثر الديار 
بعد خلوها من ساكنيها. واعلم أن الإنسان فيه مناسب من كل شىء في العالم فيضاف 
كل مناسب إلي مناسبه بأظهر وجوهه)» و تخصصه الخال والوقت والسماع بمناسب ما 
دون غيه من المناسب» إذا كان له مناسبات كثيرة يطلبها بذاتّه. 


فأقول: إن الأثيل هنا تصغير الأثل وهو الأصل. والطلل: أثر طبيعي وهو مابقى 
فيه من أثره الطبيعي. فالأثيل هنا الطبيعة التي هي الأصل. وقوله: دارسًا؛ يريد متغيرًا 
با يرد عليه من الأحوال فيتغير من حالة إلي حالة» وإذا تغير إلي حالة ما فقد ذهب أثره 
من الحالة التى انتقل عنها حتى أعقبها غيرها. وقوله:لاعبت فيه خُرّدًا أوانساء أراد 
بالخرد الحكم الإهية التي يأنس بأنس الاطلاع عليها قلب العارف. 
فيه: الضمير يعود على " الطلل" فإنه ما شاهد شيئا إلا فيه وسببه فإنه بالأصل متولد 
عنه» فإنه بعد التسوية الطبيعية لم يحصل فيه هذا السر الروحاني الرباني علي صورة 
المزاجء وطبع الألف ساذجًا لاعلم له. ثم إنه بواسطة ما أودع الله في هذا الميكل من 
القوى يحصل ما يظهر عليه من العلوم والمعارف كلها الرياضية والطبيعية والإفية 
فبهذا يكون شرف لهذا القالب. 

ويقول في معني البيت الثاني: "كني بالأمس عن الزمان الماضي. 

يقول: كان فيه ب بمغيبه وفنائه مع العالم الأعلى عالم البقاء من غير استمرار زماد عن 
عالم الفناء والإحساس المقيد في عالم الشهادة مؤنسا وضاحكا في ابتهاج وسرور وغبطة 
وحبورء فإنه بمناسبة الروحاني كانت ألفته في هذا المشهد فلم| رد في احالة الثانية انخي 
كنى عنها باليوم إلى حالة إحساسه ومشاهدة عالم الضيق والحرج وفراق تلك 

ب 0 3 9 50 + أمااه م بد 8 
امات والق رنب الغقويةاوالمساريخ أخلته الوسمشة للك القرقة خعدار يوبا مهدو 
عقَميمًا. 

ا . يه الأو بزية رياس الذي كانوا مشهودين ل في هذا 

ولا الي الخ يم 0 

القاء لا لوا ورد بئ إل .شاغدي سن اتلك الغيبةة بعت : رسا ضميري 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
وخواطري وهممي تحرسهم وتبصرهمء مثل ما يفارق الإنسان منزلًا ما بإحساسه. 
وهو حاضر معه بخياله ومثاله في نفسه. ثم أخذ يصف حالة هذا الضمير. 

ويقول في معني البيت الرابع: "'يتبعهم حيث توجهوا في سيرهم في المنازل 
الإلحية. وخيموا إذ قاموا بمقام ما من مقامات الجمع والوجود ”"؛ لورود الشهود الذي 
لا تصح معه حركة منه بل له الثبوت في ذلك المشهد. والمطايا هم السائرون الذين 
اشتاق إليهم با همة» وقوله: " سائسا "» يسوسهم أي يؤثر فيهم بال همة فتكون منهم 
التفاتة إليه» وذلك من صدقه. فإن الصغير يؤثر فى الكبير إذا صادق التوجه؛ وهذا 
يظهر كثيرًا في المريدين الصادقين مع الشبوخ وإن كان الشيوخ أعلي» ولكن صدق 
التوبيه إليهم حب جو يا ل 


ع احج وير 


لصب حو ا تس 
لهم الحق في منازلم عند ورودهم عليه من عالم الأكوان وما أتحفهم به في ذلك المقام من 
البر والإكرام. ثم أخذ يذكر ما أثر نزوهم في ذلك المقام عندهمء وما ينزل إليهم من 
عند الحق من الألطاف والتحف والعوارف بنزولهم. 
وفي البيت السادس: " نبه في هذا البيت علي أن تجريد التوحيد لا يثبت معه حقيقة 
زائدة علي العين أصلاء فإذا قاموا في هذا المقام وتحققوا به وعلموا معني قوله: ١‏ لبس 
كله شرا » "*" ردهم إلي توحيد ذواتهم من حيث أحديتهم التي لا شبيه لها من 
حي العين ف كانها. 
ثم ذكر قبوها لما يفيضه الحق عليها من الأسرار الإلهية لحقائق الأساء» فشبهها 
ا لكونها جامعة لفنون الأزهار-وبين أن ذلك من مقام الفهوانية لقوله: أغن 
فجمع بين الكسب والوهب من طريق المشاهدة والكلام. . فكأنه في هذا المقام موسوي 
وحمدي على مذهب ابن عباس وأكثر المحققين. ثم أخذ يصف ما يؤثرون هؤلاء في 


المنازل بنزولهم. 


١6غ‎ 


المبحث الخامس : محبي الدين ابن عربي قارنا نأويليًا 
ويقول في معني البيت السابع: " إذا نزلوا في منزل فكان ذلك بحسن فنون حالانهم 
وأعاهم وخلقهم نزلوه طواويس لحسنهم واختلاف ألوان لباسهم. وشبههم بالطيور 
لغلبة الروحانية عليهم؛ ولما كانت الطيور تمتزجة بين العالم الروحاني المطلق من حيث 
طزراتع في اجو وسياحتهم في وى وبين العام الجسراني من حيث فيكلهم وتركييهم» 
لذلك اوقع التشبيه مهاء لأن الأرواح الإنسانية المقيدة بهذا اليكل لم تخلص عنه 
لاهن ددا المصرحة التي لا تقييد لها بعالم الأجسام لأنها مدبرة بأصل الفطرة 
والجبلة» ولا تخلصت أيضا لأن تكون من عالم الجسم فتكون ظالمة مطلقة كثيفة ثقيلة 
تتحرك بغيرهار لا ببنفسها فأشبهيت الطير مبذاء وذلك. أنها متولدة .بين الظلمة والنور 
فهي ممتزجة فكأنها برزخ بين العالمين النوراني والظلاني. 
ويقول في معني البيت الثامن: " ولا رحلوا عن منزل إلا حوى من عاشقيهم؛ أي 
ممن له تعلق بهمء من الحقاكق التي يجب أن تظهر آثارها فيهم لظهور سلطانهم لهم فإن 
المعارف لا وجود لها إلا بالعارفين فهي أشد عشقا في وجود العرف بها من حيث ما هو 
عارف بها من شوق العارف إليهاء فإن العارف قد يمكن أن يجهل بعض المعارف فلا 
يتصور منه طلب ولا عشقء فلهذا وصفها عند مفارقة العارفين بالموت» فإن النواويس 
امداق" 
لقد انعكست كونية الجمال الإلمي على مفهوم الحب ذاته» فلم يكن عند ابق'عربي 
انفعالا عاطفيًا أو فعلا جنسيّاء وإنما جاء حركة وجودية تسري في كل الكاتنات» وتربط 
جميع الموجودات التي ينم كل شيء فيها عن النزوع إلى الأصل النوراني أو الحق أو 
الرحم؛ من هنا جاءت المرأة عنده كرمز لافتنان الصوفي بالوجود وحنينه إلى أصوله في 
شكل حس اغترابي»؛ وهي نوع من الغيبوبة الحلمية التي يعاني فيها كل أشكال الغياب 
الذي هو حال يحصل للصوفي في ترقيه لمد ارج السلوك. لقد صار قلب الشيخ #مترعا 
بكل الصورء قابلا لما مما أهله لأن يعاين الحقيقة الواحدة في تنوعات الحقائق» والوجود 
الواحد و الإنسان الواحد في تنو عا ته والجمال الواحد في تنوعا ته» والضوء الواحد في 
ألوان تشتّته. وفي هذا المنظور» أسقط محبي الدين بن عربي التعصب وضيق الأفق 
الفكري والتنكر للآخرء وبرهن علي أن جميع المبادئ والعقائد تمثلت الحقيقة الواحدة 


١و6‎ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


ا سسا بيس 
في تنوعات التعبير. لقد اعترف ابن عربي ب"الآخر"» وآمن بمبدأ التنوع الذي جعلءًه 
الحقيقة السامية مبدأ طبيعيًا وإنسانيًا وكونياء فيقول0": 


تَناوَحَتٍ الأرواحٌ في عَيِضَّةٍ المَضا 
وَجاءَت مِنَّ الشَّوقٍ البح وَابكَوى 
من لي ببجمع وَالُحَصَّبٍ ين من 
كما طاف حالسل بِالكعبَة الي 
ا 0ه 
نَكَم عَهِدَت أن لا تَولٌ وَأَقِسَمَتَ 

وَمَن عَبَبٍ الأشياءِ ظبِيّ مرق 
وَمرعاةُ مابَينَ الَائِبٍ وَاللَشا 
تقد صارٌ قَلبِي قابلا كُلَّ صورَةٍ 
وَبَيتٌ لأوثان وَكَعبَةٌ طاٍِ 


2-010 6 


ولت بأفنانِ ل فأفسئاني 


ومن لي بذاتٍ الأثلٍ مسن , 

لِوّجِدٍوَكبريح وَتَلثُمُ أركاني 
يَقولُ دَليلُ العَقلٍ فها بِنُقَصَانٍ 
وس 9 نّ مقام الب لبَيتِ من قَدرِ إنسانٍ 
وَلَيسَ تفمرب وَفا بان 
يُشْرد بُئَابٍ وَيَومي بِأَجفانٍ 
ويا عَجبًا من رَوضَّةٍ وَسطّ نيرانٍ 
فرعي لِفِرْلانٍ وَدَبرٌ لِرُهبانٍ 
وَألواحٌ توراؤوَ صحف قُرآنٍ 
ركايبهُ فا حب يني وَإيَماني 


- و 
أدينُ بدين الحبٌ 5 سوجهت 


يقول في معني البيت الأول: "تقابلت الأرواح» جمع روح وإذا أراد جمع ريح فيريد 
عالم الأنفاس. وكنى عن نيران الحب بالغضا ”"» والغيضة شجرة» ووصفها بالميل؛ فإن 
ليب النار الذي هو المارج فإنها للنار بمنزلة الأغصان للشجرة فتميلها الريح كا تميل 
الأغصان, فمن هنا أوقع التشبيه لها بالغيضة والأفنان. 

قال: وكان ميل هذه الأفنان الشوقية اللهبية لتغنيني عق بتر يلون نمو ولا نا 
غيرة على المحب أن يكون له وجود في نفسه لغير محبوبه فكان كما أراد فقال: فأفنانيٍ 
ميل هذه الأفنان» ووصفها بالمناوحة لكون المحبة تقتضى الجمع بين الضدين. 

ويقول في معني الثاني: " ساقت معها إليّ فنونا كثيرة من الشوق المبرح؛ أي المظهر؛ 


١ 


المبحث الخامس: محبي الدين ابن عري قارنا تأويليًا 


لا يمئه جناني من هواه والجوي الذي هو الانفساح في المحبة لأنه علي الحقيقة مأخوذ 

من الجو, ومن طرف جمع طرفة وهي أوائل كل طرفة» وأول كل بلاء أصعبه فإذا 
ركنت إليه النفس هان عليهاء والبلوى من الابتلاء» أي ساقت إل أوائله التي هي 
أصعبها. 

يقول في معني الببت الثالث: " من لي بالجمع بالأحبة في مقام القربى وهي المزدلفة. 
والمحصب موضع تحصيب الخواطر "" المانعة من قبل هذه النية المطلوبة للمحبين. ومن 
لي بذات الأئل الذي هو الأصلء فإن الأصل في المحبة أنت عين محبوبك وتغيب فيه 
عنك فيكون هو ولا أنت» من لي بنعمان أي بهذا المقام الذي يكون به النعيم الإلمي 
القدمي. 

ويقول في معني البيت الرابع: " أي تتكرر عليه مع الأنات لتقلبه هو في الحالات؛ 
ولذلك جاءه بالقلب ولم يقل بالنفس ولا بالروح. وقوله: " لوجد وتبريح ". من أجل 
إلقائها في الوجد بها والشوق المزعج إليه. "وتلثم أركاني " يعني الأركان الأربعة التي 
قام عليها هذا ال هيكل» وتلثمه أي تقبله فوق اللثام يعني الحجابء فإنه ما في قوته 
مشاهدتها إلا بواسطة وقد طافت بقلبه فقد غمرت ذات المحب حسا ومعني هذه 
الحقائق. 

ويقول في معني البيت الخامس والسادس والسابع: " هذه الواردات قد يكون منها 
ما فيه امتزاج بالمزاج» فكني عما فيها منها بالمخضوب ولحذا وصفها بعدم الوفاء 
وتسمي هذه واردات نفسية وهي التي وردت علي النفس حين خاطبها الحق: «ألدنت 
بك 4 "0 وأخذ عليها العهد والميثاق» ثم بعد ذلك لم تثق بمقام التوحيد له» بل 
أشّرقت علي طبقاتها فإنه ما سلم من هذا الشرك أحد, فإن كل أحد قال: أنا فعلت» 
وقال علي حين غفلة من مشاهدة القائل: : فيه وبه من هو. 

ويقول في معني البيت الثامن: "من أعجب الأشياء ظبي» يريد لطيفة الإية» 


يقول: محجوب بحالة نفسية وهي أحوال العارفين المجهولة» فإن العامة تظهر با 
تظهر به الطائفة المحققة من الصور بخلاف أصحاب الأحوالء ولا يتمكن التصريح 


١ /اه‎ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويلبا 
من أهل هذا المقام بأحواهم فإنهم يكذبون لعدم الشاهد ولكن يعرفون بالإشارة 
والإيماء عند بعض الذائقين لأوائل أحواهم.وأراد بالعناد هذا ما أراده بالمحصب في 
اليد قبله والإيماء بالأجفان. 

يقول: أدلة النظر في أحكام أصحاب هذا المقام يقوم للذائقين لأوائله فتقع المعرفة 
هم فيهم أنبم؛ وإن اشتركوا مع العامة في صورة الحكم الظاهر فهم بائنون في أسرارهم 
في أصلهاء فشتان بين من ينطبق بنفسه وبين من ينطبق بربه» واللسان واحد عند السامع 
في الشاهد. 

ويقول في معني البيت التاسع:"وَمّرعاة ما بينَ التَرَائْتِ وَالحَشا"» من العلوم التي 
في صدره. والحشا: ما حشي به باطئه وقلبه من الحكم والإيان. ى) قال وضرب بيده 
إلي صدره: إن هاهنا لعلومًا جمة لو وجدت ها حملة» ثم أخذ يتعجب من محب أحرق 
بنيران المحبة والاشتياق كيف لم تحرق ما يحمله من الحكم والعلوم التي بين ترائبه وني 
حشاهء ووصفه بالروضة لاختلاف أزهارها وأثارهاء فإن فنون العلوم كثيرة متنوعة؛ 
ومن شأن النار إذا تعلقت بالأشجار أحرقتهاء وهذه علوم محمولة في هذا الشخص؛ 
ونار الحب متأججة في ذاته» فكيف لم تذهب ببذه العلوم فلا تبقي لديه علم أصلا؟ 

والجواب عن هذا أنه منه تكون وإذا تكون شىء لم يعدمه ذلك الشيء. كما يقال في 
السمندل: إن كان حقا أنه حيوان يتكون في النار فلا تعدو عليه» ولما كانت هذه العلوم 
والمعارف نتائج عن نيران الطلب والشوق إليها لم تغن بها. 

ويقول فى معني آلبيت العاقر: "لقَّد صارٌ قَلبِي قابلا كُلّ صورَة" كا قال الآخر: 
"ما سيمنى القلب إلا من تقلبه" *" فهو يتنوع بتنوع الواردات عليه وتنوع الواردات 
بتنوع أحواله وتنوع أحواله لتنوع التجليات الإلهية لسرهءوهو الذي كني عنه الشر 
بالتحول والتبدل في الصور. قال: "قَمَرعىَ لِغِزلانٍ"؛ أي إذا وصفناه بالمرعي كنينا عن 
السارحين فيه بالغزلان فيه دون غيرها من الحيوانات؛ لأن كلامنا بلسان الهوي' 
وبالغزلان يقع التشنه بالأحبة للمحبين فى هذا اللسان: ولا شك أن عين الفرس 
سوداء متسعة ولكن ما وقع التشبيه إلا بعين الغزلان. 


١4 


المبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 
وقوله: "وَدَيرْ لُرٌهبِانٍ"» يقول: إذا جعلناهم رهبانا من الرهبانية جعلنا القلب ديرا 
للمناسبة؛ لأنه منزل الرهبان وموضع إقامتهم. 
ويقول في معني البيت الحادي عشر: "وهذا القلب صورة بيت الأوثان» لما كانت 
الحقائق المطلوبة للبشر قائمة به التي يعبدون الله من أجلها فسمي ذلك أوثانا. ولما 
كانت الأرواء العلزية حافة يليه سمي قلبه كمبةة رهي الأرواح للأكورة لد إذا ضيه 
طائف من الشيطان فهم أصحاب اللمات الملكية» ولما حصل من العلوم الموسوية 
العبرانية جعل قلبه ألواحًا لما. ولما ورثن المعارف المحمدية الكىالية جعلها مضحفا 
وأقامها مقام القرآن لما حصل له من مقام " أوتيت جوامع الكلم". 
ويقول في معني البيت الثاني عشر: " يشير إلي قوله 8 بوني يحريْكمْ الله 0 
فلهذا سماه دين الحب ودان به ليتلقي تكليفات محبوبه بالقبول والرضي والمحبة ورفع 
المشقة والكلفة فيها بأي وجه كانتء» ولذا قال: " أني توجهت 0 أي أية سلكت مما 
يرضى ولا يرضى فهي كلها مرضية عندنا. وقوله: " فالحب ديني وإيهاني "؛ أي ماتم 
دين أعلي من دين قام علي المحبة والشوق لمن أدين له به وأمر به علي غيب» وهذا 
مخصوص بالمحمديين فإن محمداقة» له من بين سائر الأنبياء مقام المحبة بكالها مع أنه 
صفي ونجي وخليل وغير ذلك من معاني مقامات الأنبياء وزاد عليهم أن الله اتخذه 
حبيبا أي محبا محبوبا وورثته علي منهاجه '" ”". 
وإذا كان التفاعل الذي يحدث بين القارئ والنص» تتحكم فيه شروط كثيرة؛ قد لا 
تكون متوفرة لدى المتلقي في ذلك الوقت» فلربها يبدو للبعض أن ابن عربي قد تجاوز 
في الجانب الغزلي حيود العامة إلي الفعل الجنسي الذي ارتبط برمز الأنوثة» غير أن 
المتأمل لهذا الجانب يرى أن ثمة ارتباطا وثيقًا بحركة العودة إلى الأصل هو ماحدا بابن 
عربي لهذا التوجه. مثل) نقرأ في أبيات قصيدته التي عنونها ب (الأوانس المزاحمات) التي 
تجلت فيها الرمزية الأنثوية أشكالا نفسية أو صورا روحية باطنة توضح مدي القوي 
الإبداعية الكامنة في عدم الشعور عند الرجل وعلٍ هذا النحو يبدو المظهر الأنثوي في 
القصيدة ‏ وهو دعوة التسوة الشاعر إلي اللقاء ‏ مناسبة لترقي إبداعي في الحياة 
الروحية, أما الطواف فإشارة إلى الأرض المقدسة التي ترمز للنفسء و"هذا هو المظهر 


١84 


النص الشعري بوصفه أففا تأويليا 

7-:13ظ ”ل“ د دلبلللاييبيببببببيوططااطااط-+-حخ-_-خ-)7/:_:_:)!)ا)7<)30ت-:-د.. “لتم 
الأعى لوجود الإنسان الذي يبدو عير الوعي متقدما صوب التحقق 1 “.وهو 7 
كشف عنه ابن عربي في شر حه وتأويله لأبيات القصيدة "" التي يقول فيها: 


وَزامني عند استلامي أُوانِسٌ 
حَسَرنَ عن وار اموس وَقُانَ لي 
وَفي سَرَحَةٍ الوادي وَأعلام رامةٍ 
56 عِدنَابَعدَ الطَّوافٍ يِرَّمَرّم 
مُناكَ من كد ضََفَهُ الوّجِدُ يَشْتَفي ت 


إفجفخ آتستلق العو كه ون 


أَتَيِنَ إلى الستطواف مُعتَحِراتٍ 
وما أبِيَاتٍ لدي ارات 
وَجمع وَعِندَ التفرٍ من عَرَفاتٍ 
عقنافٌ كتدعلى سالك اناك 
لدى لدي الوؤُسطى لدى الصَحراتٍ 
بعاشاءة مِننِسوَةٍعَطِراتٍ 


عُدائِرهاني لحني الظّنُمات 

فيقول ف معني البيت الأول: 4م اإمتدت اليمين المقدسة إلى لأبايعها البيعة الإهية) 
من قوله تعالي: إننا باون لهي الله هوق دهم 4 ”“» جاءت الأرواح الحافون من 
حول العرش يسبحون بحمد ربهم ويطلبون يبأيعونه هذه الببعة في هذه الحال التي 
ار وسية أوانس لوقوع الأنس يمن وأثثهم؛ الاي ب 
ل 0 

ويقول في معني البيت الثاني: " ظهرن له وارتفع الحجاب فسطعت أنوارهن لعينه 
مثل الشموس. واختص ذكر الحافين حول العرش لناسبة الطائفين فإنهم حافون من 
جاء: « لأحرقت سبحات وجهه ما أدركه بصره من خلقه ». 

فيقول: هذه الأرواخ تقول له لا تنظر إلينا فتعشق بنا حالا ومقاماء وأنت إن 
مان دل نزم لحك با عه الثالا هن جرد يد "فزن مك لذ 
مشؤومة.فنصحوه بقوهم: تورع. تنبيها. 
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اللبحث المخامس: محبي الدين ابن عري قارثا تأويلهاً . 

زيقول في مني النيك الثالك :"ركم امن نفس أبية» يعني بالنفوس:الآبية التي نحي 
بال الاآمورة رتكره مذام الأخلاق رالساق بالأكؤان ارتم هذا خيهم رينهو جل 
الأكوان في أوقات ما وفي مقامات ما فتحفظ لثلا تلحق بهم. 

ولم يريدوا أنفسهم خاصة بهذا الخطاب فإن هؤلاء الأرواح ماهم دخول في 
المحصب ولا غيره فإنهم حافون وليس لهم مناسبة إلا مع الطائفين وإنم| تعني أمثاها 
منه الأرواح في كل مقام؛ كم| قال: " كَحِبمَيكُمْ أَنفْسَكُمْ "0" يعني أمثالكم؛ لا يريد عين 
نفس الخائف. 

ويقول في معني البيت الرابع: " في هذه المواطن المذكورة كلها ماتت نفوس أبيات 
كانت تزعم أن لا تعلق لها ولا تعشق إلا بالنور المحض المطلق فل تجلي عند مفارقتها 
ظلمت الطبيعة والهباء وارتفعت عن حضيضها إل أنوار الروحانيات العلي في هذه 
المواطن وأمثالها برها حسن ذلك النور وجماله وبهاؤه فوقفت معه عن مقصودها 
لجهلها به فلا تكن مثلهم فتندم. 

ويقول في معني البيت الخامس والسادس:" إن الجمال محبوب لذاته ومن ملكه 
شىء؛ كان لما ملكه. والحسنة مشتقة من الحسنء والحسن معشوق لذاته» والحسنة مالا 
قوة الحسن. فإنها معنوية من باب الإيهان غيب في الشهود وهو من نتائج الأعمال الشاقة 
وتحمل المكاره» فهي نتائج مضافات ومكاره؛ فلهذا كان امسن المشهود غالبا عليها 
حاى) على من شاهده؛ فلهذا يقال له: سالب الحسنات لا يتركك التلذذ بمشهد الحسن 
في من كان يفعل إلا ما يشير به حامل ذلك ا حسن» وقد يشير بها يحول بينك وبين معالي 
الأمور من حي التوصل إليها لا من حيث هيء فإن التوصل إليها بالمكاره» كما قال 
عليه السلام:" حَفْتُ الجنة بالمكاره " ؟ وكما رأي بعض المشاهدين معروفا فى الناز في 
وسطها وقد حفت به وكانت المكاره التي حازها إلي مكانه الذي رآه فيه يشير له في 
كشفه أنه لا يصل إلي مقامه إلا بعد أن يخوض غمرات تلك النيران» ثم قال: فموعدنا 
بعد الطواف بزمزم (البيت بكاله). 

يقول: تقول له هذه الروحانيات أشهدناها من مقامات الحياة التي نحن لها فإنم 


"١ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


ا ا ااا ل م 
أرواح والمناسبة بينها وبين الماء الحياة. وقوله :لدي القبة الوسطى» د يعني البرزخ لدي 
الفطارابت 

يقول: تنزل ا معاني النفيسة في القوالب المحسوسة؛ وكني عنها بالصخرات الني هي 
الجمادات الخالية للعبادة والعرف. أي أن هذه الأرواح في هذه الصورة الخيالية معان لا 
ثبات لها فإنها سريعة الزوال من النائم باليقظة ومن المكاشف بالرجوع إلي حسه كما أن 
النساء اللواتي يصلن إلي ذلك الموضع إنما يعمرنه ساعة ثم ينصرفن إل أماكنهن؛ فلهذا 
ا 
57 مسيم يوسي ابس سنت 
ا 
مستي ود 0 

ويقول في معني البيت الثامن: " هذه الصورة الجليلة إذا خفن في تجسدهن من 
يدهن بالضؤوة عيا هين علي من الإطلاق أشحزلك بان ستعت ري اواو 
العسوا] العرحو ار اليف وتسحن قن لراين ارام 

هكذا ولّد رمز المرأة عاطفة جديدة فقد بج الصوفيون المرأة تبجية نادرًا؛ إذ يرون 
فيها أجمل تجليات الوجودء فكما يقول"ابن عربي (ليس في العام المخلوق قوة أعظم من 
المرأة» لست لا يعرفه إلأأمن عرف فيما وَجِدَ العالم) ”. 

إن العلاقة بين المتصوف والمرأة» قد تشكلت محبة وشوقا وحنينا ببداية |.ملن ٠,١‏ 
يقول ابن عربي: "وعمر الله الموضع من آدم الذي خرجت منه حواء بالشهوة ة إليها إذ لا 
يبقى في الوجود خلاء؛ فلما عمره باهواء حن حن إليها حنينه إلى نفسه"” 2 . فال حنين إذن - 
هو الميثاق الذي يربط الرجل بالمرأة في العرف الصوفي» ويجمع بينهماء وهو حنين يترا 


ندل 


المبحث المخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 


ا اد ةا 
إليها لا باعتبارها ذاتاء ولكن باعتبارها الجزء المفتقد من الإنسان الكامل؛ كما كأنه 
الإنسان الأرضي» ولذلك فقد دخلت المرأة مع الرجل في علاقته الفاعلية والانفعال. 


لقد حظي الحضور الأنثوي في تجربة ابن عربي التأويلية الشارحة لنصوص ترجمانه 
الشعرية بخصوصية ميّرنُ عن سابقيه» حيث تتخل معه طابعًا معرفيًا بشكل واضح 
وصريح. فهو يخترق المستوي المعرفي واللغوي. ف"الأن: نثى" كمفهوم تجلت عنده نقطة 
ارتكاز لاستقطاب التجلّيات الإلهية» كونها تل البعد المنفعل في تلقّي الأنوار الإهية. 
فقد بلغ الاحتفاء الأنوثة في خطاب ابن عربي . - في مؤلفاته عامة» وفى ترجمانه بصفة 
خاصة د دا يماكن للياسيكة مهة أزاميععر :أن اللنطابه اللأكيزي: هل في أصلميمة 
خطاب أنوثة» واعتباره بمثابة (بؤرة النص»» التي تنطلق منها ‏ تقريبًا - مختلف ال معان 
والدلالات التي يقصدها الشاعر» فهي من جهة أولى تعد من الكلمات الحاضرة بكثافة 
عبر جسد القصيدة الأكبرية. ْ 

وكا جعل الله التكاح عبادة للسر الإللمي؛ فقد كانت المرأة باعتبارها محضنًا لفعل 
تجا لطع ة أزلىا و أساهبية أعالقة. هذ( السر بل يثييًا دا اسديف :مستعة فذعيية وجوه 
نحوهاء وتعلقت الخواطر بقبلتهاء ونفخت مزامير الشوق والحنين إليها "ويمكن 
القول تأسيسا على ما تقدم أن المرأة بوصفها المحبوبة» رمز الأنوئة الخالقة للرحم 
الكونية» وهي بوصفها كذلك علة الوجود, ومكان الوجودء والعاشق لكي يحضر فيها 
جه أذ يفيس ع نقسه عر قات جب !أ يزيل مفاته لكي ايقننف أت معويتهة إذ 
إن وجوده متعلق بوجودهاء وكينونته رهن لتماهيه فيها””. 

فالفكرة المركزية التي دفعت الشيخ الأكبرء لجعل الأنوثة حور تجربته التأويلية في 
ديوانه هي (النظرة الوجودية). فالأنوثة عنده تعكس تعكس الشكل الأسمى للوجود؛ وقد 
جاء ذلك من أن الإنسان حاط منذ ولادته بأنثيين هما المرأة والحق: "فإن الرجل مدرج 
بين ذات (إلهية) ظهر عنهاء وبين امرأة ظهرت عنه » فهو بين مؤنئين: :” تأتييف ذات 
وتأنيث حقيقي" *". ولعل هذا الموقع خصوصا هو الذي أبرز الحب الصوفي باعتباره 
رغبة في الفناء في المحبوب وتحقيقا للغيرية وتدميرا للذات. .فاب الصو ححب لسر 
الأنوثة لا للأنوثة بذاتهاء وهو بذلك حب مزدوج للذات الإؤلية» با هو حب يجمع بين 
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الحب الروحاني والجسمانيء بم| أن الله لا يرى إلا في صورة عينية (متخيلة أو حسية)؛ أي 
في صورة تخليه. 

فإذا كان ابن عربي ينطلق في رؤيته هذه من منطلق أنثوي فإن هذا غير مستغرب في 
فلسفة ابن عرب التي تؤمن بأن لا يوجد في الوجود إلا الحق وأعيانه وصوره؛ وأن 
الكون هو صورة الحق المنعكسة في مرآة الوجود؛ وأن هذه (الصورة) تحمل سمات 
المتجل فيها: فيا ينطبع في الصورة من موجودات كونية يجد أصله في الوجود الإلهي. 
وصور الموجودات هذه هي ذات طبيعة انفعالية؛ لذا يصرح الشيخ الأكبر بأنه "مام 
إلا منفعل"”” إذ إن كلّ ما سوى الله فهو منفعل» ٠‏ أي محل يتميز بالاستعداد للتلقي 
والتأثر؛ فمن هنا تسري الأنوثةٌ كمبدأ كوني على اعتبار أن الكون محل لفعل الخالق"". 

وف هذا السياق يأتي كتاب ابن عربي: (ترجمان الأشواق)» تعبيرا عن هذه الفاعلية 
التي أسهمت في جر الخطاب الغزلي من عالم المحسوس إل عالم المعاني الإلهية. فالصوفي 
يبقى مشدودًا إلى عالم الحس مرتبطا بحال الفناء الذي هو بمثابة موت اختياري تتم 
أثناءه المكاشفة» فيرى الله في كل الأشياء. إن ابن عربي يذهب إلى أبعد من هذا حين 
يربط بين معاينة الجهال والافتتان به» وضرورة أن د يمر الصوفي بتجربة ممائلة في عام 
الحس مثلما حدث له وكان قد عانى فعل حب (النظام) ابنة شيخه بمكة: ”" فيقول: 
"إن الإنسان لا يسري الالتذاذ في كيانه كله» ولا يفنى بمشاهدة شيء بكليته» ولا 
تسري المحبة والعشق في طبيعته وروحانيته إلا إذا عشق جارية أو غلامّاء وهذا راجع 
إلى أنه يقابله بكليته لأنه على صورته؛ بينما كل شىء سوى ذلك العالم ليبس سوى جزء 
منهء فلا يقابله إلا جزئيًا بالجزء المناسب؛ لذلك لا يفنى الإنسان في شيء يعشقه إلا إذا 
كان هذا الثيء ء شبيهًا به. فإذا وقع التجلي الإلمي في عين الصورة التي خلق آدم عليها 
طابق المعنى» ووقع الالتذاذ بالكل وسرت الشهوة في جميع أجزاء الإنسان ظاهرًا... 
ولذلك فمن يعرف قدر النساء وسرهن لم يزهد في حبهن بل إن حبهن هو من كمال 
العارف» ذلك أنه ميراث نبوي» وهو في ذلك حب إلهي» » لأن حبنا للمرأة يقربنا من 
ايه "0 


فالمرأة رمرٌ لطبيعة إلهية خالقة؛ فهي مصدر خصوبة وعطاء. وصورة المرأة عند 


ل 


المبحث المخامس: محبي الدين ابن عري قارنا نأويليًا 
الصوفية من أبرز صور التجلي» وقد كان لذلك انعكاس واضح في مرآة علاقة الصوفي 
بالله» فهي علاقة غنيّة بزخم عاطفي» انتقلت من عاطفة الرجل تجاه المرأة إلى عاطفته 
تجاه الله من ثم لم تعد المرأة سوى رمز للنفس التي تصبح معرفتها مدخلا لمعرفة الله 
والكون. 
عا 16 6د 

ثانيًا. التأويل وآليات تلقى النص عند ابن عربي: 

إن المتأمل لمعاني النصوص الملغزة غير المباشرة التى أرسلها لنا ابن عربي في ديوانه: 
(ترجمان الأشواق) والتي عمد هو بنفسه إني فك شقراتباء' يبد أن أبن عزني كمكلق 
للنص قد اعتمد في إرساله لمعاني ترجمانه على جانبين من التلقي:الأول: الجانب 
الدلالي» وذلك بتتبع معني الكلمة في اللغة ثم الاصطلاح؛ وهو جانب دلالي متعارف 
في سياق التبادل الاجتاعي للدلائل اللغوية» أما الثاني: فهو الجانب النفسبيى» وهو 
ملاءمة م في الإنسان من حالات ليقوم باختيار ما يوحي به اللفظ وفق ما يلائم ما هو 

فيه؛ ليصبح التأويل في النهاية ليس محاولة القبض على المعنى» ما دام السماع والحال 
والوقت تفرض في كل مرة ما يوائم» ولا هو يقتضي اتفاقًا قبليا بين المبدع والمتلقي 
حول دلالة هذه الألفاظ. لكنه يبقى حالة يبنى فيها المعنى ويهدم» ولذلك تراه نزع في 
شرح قطعة واحدة منازع مختلفة ى| قال في البداية. 

الجانب الدلالي: 


اعتمد ابن عربي كمتلق على مفهوم قلب اللغة» فإذا كنا ننطلق من المفهوم الحسي إلى 
المجرد في الوضع المألوف فإننا في لغة التصوف تنطلق من المجرد إلى الحسي . .. فهي لغة 
تجريدية إشارية وإن استعملت لغة محسوسة وعناصر فنية مشهورة كالخمرة ة والمرأة 
واللون... 

فانكشاف مقصد المبدع الصوفي أمام المتلقي لا تتعلق بالمستوى الظاهري للغة 
التصوف بقدر ما تتصل بالمستوى الباطني الخفي... فنحن أمام (تغاير) لغوي عجيب» 
وأمام علاقات فنية مدهشة؛ ومصطلحات ذات دلالة بعيدة. فاللغة الصوفية تضعنا في 
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ا ااااامو011 0 
حضرة وجود مدهش في القربء ولكنه يتأبى على الفهم إلا بعد تجليات وكشف 
لحجب التجربة 5 الذات والمجتمع ف إطار الزمان والمكان والثقافة والدين 
والاتجاه..:. وهذا هو ما أقدم عليه ابن عربي في ترجمانه. 


من أجل ذلك جاءت الألفاظ والتراكيب والصور الشعرية في الحب والغزل» 
والخمرة والسكرء والمرأة والطبيعة» والحواس» والأعداد والحروفء وفي الحركات 
والسكنات» والإيقاع والأنغام» مستحملة :اسيتحالًة ماركا 'لامتضن لات ايقية- الناس 
والشعراء. فقد اقترن القدسى لدى المتصوفة بالإنساني والكوني» وأضحى الال المادي 
خالا مخدويًا لحال غيز متكاةب: ! 

فالعناصر الفنية مرتبطة باللغة» وب تقوم عليه من رموز تجليات النفس والفكر 
واصطبغت بمفارقات عظيمة الإلغاز... وإن من يتأمل هذه المفارقات اللغوية لا يكفيه 
أن يتوقف عند المستوى النظري واللغوي والمعجمي لماء إنما يستلزم التأمل فيها 
الوصول إلى ما تقوم عليه من معطيات عرفانية ذوقية وفكرية معرفية.فالوظيفة التي 
تؤديها لغة التصوف ليست مجرد وظيفة إبلاغية أواستشهادية أو انطباعية وإنما هي 
وظيفة فكرية نفسية تأثيرية إفهامية ذات أبعاد محددة عن أفكار صاحبها ومشاعره 
الخاصة. 

ويهذا لا يستطيع المتلقي أو القارئ أن يتماهى مع لغة الصوفي إذا ‏ يندمج بمعارفه 
ومعارجه ويضبط التقاطعات الرمزية لتلك اللغة. وهذا لا يمثل عجرًا صريًِا في 
الادراك»وإنما يجسد وعيًا فاعلًا لكيفية فهم اللغة الخاصة التي يستعملها الصوني في 
معارجه العقلية ومقاماته الروحية والمراتب العلية القدسية... 

فإذا كان للشاعر الصوفي - شأنه في ذلك شأن أي شاعر - قاموسه الخاص به 
والذي إذا ما أدركناه سهل علينا تلقي شعره؛ فإنه لا مناص هنا من توجيه النظر إلي أن 
ما أقدم عليه ابن عربي في تجربته التأويلية الشارحة يعد دعوة إلى التعامل مع التصوحى 
بشكل يختلف عما كان من قبل» حيث كان المعنى الحرفي الذي قد نعثر عليه في كلمة '« 
صورة هو المستهدفء في حين يقتضي التأويل التنقيب تحت سطح النص من أجل 
الفهم. 


امنا 


المبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 
ولست هنا في مقام الحصر؛ من أجل ذلك سأعمد إلي اختيار عيئة دالة من الألفاظ 
التي كثر دوراتها عند الشاعر رامزا بها إلي معاني خاصة: 


إحياء الموتى بواسطة النطق فعيسي حي إذا يت الح عطقي 
متولد من غير شهوة طبيعية» ولذا كَأَئَّا عندّما م 
كان له سلطان على الطبيعة ”5. 


الباطنة والظاهرة. فإنها ترفم الكلم 
الطيب إلي الستويٍ الأعلى كما قال 
الله اسان 4 لَه يعد الْكَلِمُ الاك 


الطواويس سا الطمرارمن نوبي لاني 
حمالها و . الله 


قيا حادِيّ الأَجمالٍ رفقًا عَلى تَنَىّ 
تراه لدى التوديع كابير حَنظل 


إلا وَفَد حمَلوا فيها الطّواويسا 


هوالذي يسوق الإبل من خلفها 
ويقصد بههنا الشوق الذي يحدو 
إلي منازل الأحبة ”. 


سَلامٌ على سَلمى ومن حَل بالجمى 
2 2 3 
وَحُقّ يبلي ره أن يسلا 


الشيح من الميل. والبان البعد. وفاح 
من الفوح وهي الأعراف الطيبة ". 


سَأَلتَهُم و و0 


مون َع لواف يز 


نّدى القبّة 1 سق لّدى الصَّخَراتِ 


المعاني النفيِ 7 ده 9 
هى قلب الإنسان با يحمله من 
5 الإلهية «". 
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البيت الذي ورد فيه 


آلا يا ماما الأَراكَةٍ وَالبانٍ 
تَرَفْقنَ لا تُضعِنَ بالسَّجِوٍ أشجا 


أراد بالمامات هنا: وردات 
والتدزريه". 
يريد لطيفة إلهية قد حجبت بحالة 
المجهولة ين 
يريد بالغصون النفوس المهيمنة 
بجلال الله تعالي التي أمالها الحب 
4 رؤيه ذاتها ومشاهدة كوبا" 


الإلهية ليذه 


فاتكة اللحاظ | يقصد بها العلوم التي تردعلي | من كُلّ فاتِكَةٍ الحا مَريضَةٍ 
أجفائها لِظَى اللَحاظٍِ جُفُونُ 


وَمَن عَجَبٍ الأشياء ءظَئِ م برك 
يُشِيرُ عاب وَيُومي بأَجِفانٍ 


كا قد أعَرنا لِِغْصِونِ مَلايسَا 
وَلِلرََوضٍ أخلاقا وَلِلبَرَقٍ ميا 


َأى البق شَرقِيًا فَحَنَ إلى التق 
وَلّو لاح عَرييًا حَنَ إلى الغَربٍ 


هو رؤية الحق في الخل والتجلي. أما 
الغرب وهو وقع التجليٍ علي 
0 دكن لك يي 


ذوق ثم شرب ثمري ثم سكره 
وهو الذي يذهب بالعقل6. 
الأثيل وهو نوع من الشجر يعبر به 
ابن عربي عن أصله الطبيعي ويريد 


عن الدّمع عَن جني عَنٍ النارٍ عن قبي 


غادّروني ِالأَنيِلٍ وَالئتقا 
سكب الدّمعّ وَأشكو ارقا 


سه ماع سويدلة لاك اد 0 
انتقىءفمن هذه الطبيعة هذا الجسم 


الإنساني فإنه أعدل النشآت الطبيعية 
ولذلك قبل الصورة الإلية 9». 
يقصد ها بث المحارف المتعلقة 
بالمناظر العلي لأبناء لجنس 
الخبرفين عد حل الأذراق الغلية 
ونيل مانالهالرجال بصدق 
الأحوال”". 
ويقصد به المكان الذي يقع لهم فيه 
شهود الحق تعالي» وسماه الأبرق لما 
شب الشهود الذاق بالبرق لنوره 0. 
وهي ملاحظات وجوهه الطبيعي 
الذي أمر بتدبيره والقيام 
ساسع نض 
وعئ الآبل التي يعمل علبهاء وه 
في إشارة هذا القائل القوي الإنسانية 
التى توجهت عليها التكاليف 
الترويحانية والكدمية فهي التي يقغ 
عليها العمل ©». 
والخدور هي الأمور التي كلفوا بها 
وهي الأعمال وجعلها خدورا لأنها 
تحتوي علي أسرار من العلوم 
والمعارف التكليفية كم تحتوي 
الخدور علي هؤلاء الحسان المشبهات 
بالدمى في حسن الصورة والبدور 
في الكمال والرفعة "". 
الحمام وهو الموت ويرمز به هنا إلي 
مقام انفصال اللطيفة الإنسانية عن 
تدبير هذا ال ميكل الظلماني من أجل 
ماأسعمعته واردات التقديس 
والرضى والمشاهدة من اللطائف 
الإلحية والعلوم الربانية #». 


1 - 


لست أنسى إذ حدا الحادي يم 
يَطلْبُ اليّنَ وَيبغي الأبرّقا 


لا رّعى الله غُرابا ثعقا 


خمَانَ عَلى الِيَعمّلاتِ الخُدورا 
وَأودَعنَ فيها الدّمى وَالبُدورا 


يمرم امام توج اتيم 


-_ 


فَيسأَلُ ينه البقاء يَسيرا 
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سد 1< بلاس 1_١‏ 


المطايا رمز يا إلي الهمم "». 


الطلول/ 


قف بالطايا وَشَمْر ين أزميها 


أي المكاره التي اقتحموها حتى 
أوصلتهم إلي هذه المنازل العلية» فإن 
الحنة حفت بالمكاره وا 


الطلل مابقي من الأثر الطبيعي ف 


نارًا فد إِشْمَلَتٍ المرى إشعالا 


يا طَلَّلَا عند الأثيل دارسا 
لاعَبتُ فبه رد أوانسا 


والخرد الأوانس هى الحكم الإلهية 
التي يأنس بها قلب العارف "". 
البر والإكرام اللذان يمهد با الحق 
منازل الواردين من عالم الأكوان ”". 
القوى الجائمة منه.والرامة من رام 
يروم أي المحاولة ". 


3" 3 5-2 4 
حتى إذا حَلوا بقفر بلق 
يمو وفوا نابا 


رساتٍ 


يا طُّلولّا برامَةٍ دا 
كم رَأت من كواب وَحِسانٍ 


َإندباني شِع قسٍ وليل 
وَبِمَيٌ وَالْجَل غَبِلاا 
رَوضَّةً الوادي أجب رَبَّةَ الجمى 
وَذَاتَ التّنايا العُرّ يا رَوضَةً الوادي 


شعر قيس | يريد بشعر قيس وليل شعر المحبين 
من عالم الحس والشهادة *". 
الشجرة التي ظهر النور فيها لسيدنا 
موسى اظيللا ”. 
وهو زمان العروج من النزول 
الإلهي إلي سمء الدنيا في الثلث 
الأخير من الليل في طلوع الفجر ”". 
يشير إلي مقام الحيرة لأن السكران 
حيران فإن الميل لا يكون إلا بقدر ما 
يقع به التفهم عندنا نما يناسب 
كأحاديث الضحك والفرح.. *". 

أثر منازل الأساء الإلهية بقلوب 
العارفين. الدارسات المتغيرة 
بالأحوال لانتقالها من حال إلي حال 
بسب تولعها "2 


بُعَيدَ احير قُبيلَ الوق 


عَايَل سَكرى كَمِثِلٍ العْصِونٍ 
ها الرياحٌ كَمِثلٍ الشَّيقٍ 


قف بالطّلولٍ الدارساتِ بلعل 
وَاندُبٍ أَحِبينا بذاك البتلفع 


ل 


د الملبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 
أ قالط .].. .ل للش غاص ا ]سا لدت الى رد 00000 
فيه العبد من الرب وهو الفرق الثاني 


المطلوب. وهو أعلي عند المحققين 
العارفين بالله من المقام في عين 


أما التاج فهو زينة إلهية خارجة عن 
مقام الاستواء"", 


0-0 


وهو مقام شريف 
وهو مسيل المعارف في قلوب العباد 
من حيث هم عباد صم 


ا الت الْعَتِيقٌ تَعَاىُ 
نورٌلَكُم بعُلوينا يتالا 


البيت القديم. وهو هنا قلب العبد 
العارف التقي النقي الذي وسع 
الى سبحانه نقيتهه». 
الشجر الملتف المتداخل بعضه في 
بعض.ء ويقصد به هنا عالم الامتزاج 
والتداخل منه *:". 
زجبة إشيةيها قي القلوب. لد وحرقة 
توجب اصطلام العبد علي نفسه 
هيهانًا وعشقا ". 
ويقصد بها المعارف لم تألفها النفوس 
هى شرد لكن انقادت إليه بحكم 
العناية الالهية «:". 
مناجاة الصلصلة..*". 


أي الغْصونَ المائلاتٍ عَوَاطِنًا 
العاطِفاتٍ عَلى الخُدودٍ سَوَالِنًا 


الرعود 


المشاهدة الذاتية"". 
الصورة التى يكون فيها التجل"", 


١/١ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
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| 2 العلم | ّم عل طَلّمَ البّدرٌ في ذجى الشَعَرِ 
ر - 7 2 وه - - 
وَسَقى الورد نرجس الور 


التجلي في عالم المثل. وأما العين | كَارَأَيِتُ طَيقَهُم 
فيريد يها الحقيقة في عالم اللطف ل ريحي سم 
والمعاني من غير تجسل 19". 


وإذا ما وقفنا عند الصورة العامة لملامح هذا الجانب الدلالي لهذه الرموز التي 
طرقها ابن عري حينما حل محل المتلقي» وأراد أن يدلل بها علي الحقائق والواردات 
الإلهية» وجدناه لا يختزل العلاقة بين الألفاظ ودلالاتها إلى مجرد تأثير سلبي يقوم على 
تعادلية منطقية بين الكلمات وما ترمز إليه» "لأن الرسالة الشعرية هنا ليست مثلة 
لوضع معرفيء وإنما هي مؤؤلة لهء والرسالة المؤولة تفرض تأويلًا آخر موازيًا من قبل 
المتلقي» وفي كل عصرء بل عند المتلقي الواحد في لحظات مختلفة من حياته» وهذا يمنح 
لها التفاعل التاريخي الذي امتد عبر الأزمنة وهو نوع من الانسجام في التلقي" ”". 

فإذا كانت اللغة التي استخدمها ابن عربي لم تخرج عن البيئة القريبة منهه حيث 
استخدم ‏ تقريبًا ‏ الألفاظ التي استخدمها الشعراء العرب مِن قيلب إلا أنثي لا أتفق 
مع أستاذي (الدكتور) زكى نجيب محمود حينم أقر بأن ابن عربي " اكتفي في الرموز 
نفسها ب)| يقع عليه البصر ما حوله؛ مكررًا ‏ في كثير من الأحيان ‏ الألفاظ نفسها في 
السياقات نفسها التي استخدمها الشعراء العرب من قبله " ”'". نعم إن ابن عربي فل 
استخدم هذه الألفاظ ولا ضير في ذلك حيث وجدناه يتخذ من عالم الطبيعة بحيوانها 
وأطيارها وأشجارها وأنهارها وسهوها وصسارييا. ورعفها- ويرقها.. إلا أنه 
استخدمها استخدامًا مغايرًا للسياقات التي قصدها هؤلاء الشعراء؛ ذلك أن اللغة في 
الخطاب الصوفي الذوقي تملك تصورًا خاصًا ومختلهًا عم| هو عليه في السياقات المعرفي 
المختلفة التى استخدمها الشعراء قبله» فإذا كانت تعد وسيلة للتواصل في عرف 
اللسانيات فإنها في التصوف الإسلامي تجربة روحية ومعاناة لا تفترق عن سائر 
التجارب الحسية أو الباطنية الأخرى التي يعانيها صاحب الذوق. وللصوفية أفوال 


فين 


المبحث الخامس: حبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 
وتأملات كثيرة في الحرف والاسم والإشارة والعبارة وسائر القضايا اللسانية» كلها 
توحي بتجاوز الصوفي للقضايا التقليدية التي يقف عندها النحويون أو البلاغيون 
للتفكير من داخل اللغة إذا جاز التعبير. وما دامت اللغة تجربة فهي تخضع بالضرورة 
للتأمل الخالص» والبحث عن الأسرار الخفية التى تقف وراء هذه الحروف المعجزة 
اللعيرة حن امعان والمفسحونة بقذرة تبيزية فائقة والتى لا يمكن الاستفناء هنهاً. 
إن التجربة الصوفية حالة وجدانية ورؤية للكون والأشياء» تنبع من تصورات 
غتلفة عند الصوفي الذي يرى الأمور بشكل مختلف. واللغة لا شك في أنها تقع ضمن 
هذه الأمور. وقد تتباين مواقف المتصوفة أنفسهم حيال اللغة حتى نجد أن الرؤية للغة 
في صلتها بالذات والوجود تفترق إلى صورتين: الأول هب للغة قيمة الحضور في حياة 
المعرفة والتجربة عند العرفاني» والثانية تشكك في قيمة ما يسمونه بالكلام. يعبر ابن 
عطاء الله السكندري عن هذه الوضعية با ورد في كتابه: (لطائف المنن)»حيث يقول: 
"من أجل عطاء مواهب الله لأوليائه وجود العبارة. وسمعت شيخنا أبا العباس يقول: 
الولي يكون مشحونًا بالمعارف والعلوم والحنائق لديه مشهورة حتى إذا أعطي العبارة 
كان ذلك كالإذن من الله في الكلام" ”"". فاللغة تتحول هنا من مجرد وسيلة إبلاغ فقط 
إلي تجربة» ولو كانت وسيلة إبلاغ للحقت بسائر الوسائل التي تؤدي المعنى كالرقص 
أثناء السماع والوجد والصمت والبكاء وغيرها من السلوكيات الممكنة التي تمكن 
الصوفي من المعنى ”"". 
فالتجربة الصوفية هي إذن فلسفة خاصة ورؤية مختلفة للكون والأشياء والإنسان» 
وهي بهذا الاعتبار تخضع لا تخضع له سائر الفلسفات من تعميق النظرة من قبل 
المتصوفة (العرفانيين/ الذوقيين) الذين يؤمنون بالحدس والوهب والتلقى من الذات 
العلية كمصادر روحية معرفية يستحيل معها إخضاع مفرداتهم اللغوية للمرجعية 
اللغوية «المعجمية»» إنم) تشكل قاموسها الخاص ببا. فهي ترتكز في ذلك على دور 
المصطلح الذي يختزل الجملة أوالحالة الصوفية الوجدانية ثم يحيلها إلى دلالات مبتكرة 
ومنفتحة تشترك فيها الكللات وضمًا فقط» مستمدة وجودها وشرعيتها من العلاقة 
التي تربطها باللغة الدينية؛ لكن بدلالات مرجعية إشارية خاصة؛ على عكس انحصار 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
انق ستيه + ال باللا ل اسان لالب ا ا ااال لل 0 1 


العلاقة بين الكلمة والمعنى في اللغةء أو في الخطاب والتي لاتخرج عن دلالاتها العقلية 
أى الطبيعية ليإ الو ضعية ك] أسِلفًا سيق 


الجخانب النفسى: 

وهو ما نقصد به تلاؤم حالة الإنسان التي تمكنه من القيام باختيار ما يوحي به 
اللفظ وفق ما يتلاءم مع ما هو فيه من حالات نفسية. فالتأويل ليس معناه محاولة 
القبض على المعنى» ما دام السماع وا حال والوقت يفرض في كل مرة ما يوائم؛ ولا هو 
يقتضي اتفاقًا قبليًا بين المبدع والمتلقي حول دلالة هذه الألفاظ. ولكنه وضع يتأسس 
علي بناء المعنى وهدمه. وقد أكد ابن عربي ذلك بنفسه حين) نزع في شرح قطعة واحدة 
منازع مختلفة كى| قال وهو يعمد إلي شرح إحدى قصائد ترجمانه «الطلل الدارس» والتي 
يقول فيها: 

"كنا قد نزعنا في شرح هذه القطعة وغيرها منازع مختلفة في مواضع شتي علي 
حسب ما يعطيه السماع في وارد الوقت» فالآن أيضًا أقول فيها: إن السماع أعطي في 
قوله: " يا طللًا عند الأثيل "؛ الطلل: مابقي من أثر الديار بعد خلوها من ساكنيها. 
واعلم أن الإنسان فيه مناسب من كل شىء في العالم فيضاف كل مناسب إل مناسبه 
بأظهر وجوهه وتخصصه ال حال والوقت والسماع بمناسب ما دون غيره من المناسب إذا 
كان له مناسبات كثيرة يطلبها بذاته. 

فأقول: إن الأثيل هنا تصغير الأثل وهو الأصل. والطلل: أثر طبيعي وهو ما بقى 
فيه من أثره الطبيعي. فالأثيل هنا الطبيعة التي هي الأصل. وقوله: دارسًا؛ يريد متغينا 
با يرد عليه من الأحوال فيتغير من حالة إلي حالة» وإذا تغير إلي حالة ما فقد ذهب أثره 
من أطليالة التي انتقل عنها حتى أعقبها غيرها. وقوله:لاعبت فيه حُحرّدًا أوانسا: أراه 
بالخرد الحكم الإلهية التي يأنس بأنس الاطلاع عليها قلب العارف" *"". 

فالناظر لابن العربي في شرحه لنصوص ديوان ترجمان الأشواق يجده يوحي بنزو*” 
المختلف إلي تعدد ردود الأفعال. وتمايزها في الأثر في كل مرة عبر سلسلة تلقى النص 
في الزمان حسب ما تمليه عليه واردات السباع من أحوال يعاينها ويعانيهاء من أجل 
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المبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 

ذلك شلك 'المؤلت:في تأويله - عبر تجربة التلقي - مسالك مختلفة تقوم على استخراج 
معاني دلالية متعددة «مختلفة» من خلال تمثلات لفظية مفردة. 

ولتوضيح هذا الجانب النفسي الذي طرقه ابن عربي في شرحه لترجمانه ‏ كآلية من 

آليات تلقى النص - نقوم برصد بعض الأمثلة الدالة والكاشفة عن تحول اللفظة المفردة 


المعاني الدلالية المستعملة البيت الذى ررقكقا 
إدريس مقام الرفعة والعلو"". إذا نشت على صرج الزجاج ترى 


شمسًا على فلكِ في خجرأدريسا 


المكتسب 00 حُسرٌ بحَدَّيها إِذَا ما كَتَبا 


أحوال العارفين المحجوبة بحالة | ومنْ أعجب الأشياء ظبى مبرقع 


والإنسء وفيهارمز لاجتاع 
الرو واللسل في الإنسان 0 


لد حختة الفغفكتمتربرق 

|1 9 3 ن لفلد؟" 

الشوق الذي يحدو باهمم إلي 
الحادى منازل الأحبة لفن 


يشي يعثاب ويوهى عفان 


ناديتٌ» إذ رَحَلَّتْ للبَئْن ناقتّها: 
يا حاديّ العيس لا تحدو بها العيسا 
فيا حاديّ الأجمالٍ إن جئتٌ حاجرًا 
فقفْ بالمطايا ساعة 


لست أنسى إذ حدا الحادي بهم 
تطنة ين لبقي الأردها 


صاحب الصوت الرخيم لحلل 


قدا 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


النفس الي هي محل | دَرَسَتْ رُبُوعُهُم ون هواهم 


ا هوي للفلل" أبدًا نديد بِالحَشَا ما يدرس 


مايمتلئ به القلب من الحكم ومرعاء ما بين الثّرَائِبٍ وَالحَشًا 
الإهية 9" ويا عَجَبًا من روضة وَسَط نيرانٍ 


القلوب التي لها تعشق وتعلق | عيونٌ تعودنَ رشق الحشاء 
بالمناظر الإطية ”". 
خفقان القلب ممايجدهم ن ألم 2-0-2-2 
يُسكَنْ قَلبًا طارٌ من صر تحَمَلٍ 
عالم الأخلاط والتداخل *". بين الحشا والعيونٍ النجل حرْبٌ هَرّى 
يذه من أجل ذاه الحزب فيرب 


مقام النبوة ", سلامٌ على سلمى ومَّنْ حل بال حمى 
حعاحيدةة أن يسلً) 


يمَموا 


موضع يحرم الدخول فيه ونيل ما علَهُ يح حيث 
يحتويه من العلوم لنزاهته عن تعلق لَرْعَاءٍ الجمى أو لِقبًا 
الكون *". 1 
يا خيش ألا بالجمَى 
واطلبا نجدًا وذاكٌ العلما 
حَمَانَ على اليَعْمّلآتِ الحُدوا 
وَأوْدَعْنَ فيها الدّمَى والبدُورا 
القذوى جاب والحفظ | بابي طفْلَة لَعُوبٌ مَجَادَى 
من بناتٍ الخدور بين الغواز 
خلبلٍ عُوجا بِالكِيبٍ وعَرّججا 
لَمْلّم. واطلب مباء يَلَملم | 


١ا/ك‎ 


١ /ا/ا‎ 


أسم مكان للملنتقى الأنوار | وفي سرحة الوادي وأعلام رامة 
الروحانية 19", 3 


8 5 02 
منراميرهوموههى يا طلولا برامة دارسات» 
المحاولة 0 رأث من كواعب وحِسانٍ 


أكؤسًا للهوى بغير بنانٍ 
نادَيتها بِينَ الجمى و رامَةٍ 
! مَنْ يفي حل بسَلع يرتم 
المحب صاحب العارف | ومّرعاه ما بِينَ التَرَائِبِ والحَشًا 
وياعكيًا من روضة وَسَط نيران 


التعدد والاختلاف 9", ما ئرّلوا من مَنزِلٍ إلا حوى 
هن الحسان توضة طواوسا 


الشجرة التي ظهر فيها النور يارَوْضّة الوادي أجب رَبْةَ المّى 

لسيدنا موسي الففلة *". وذات الثنايا الغرّء يا روضة الوادي 
الأسمء الإهمهية لاروضة 

| 8 1 ا 

الحضرة الإلهية وما تحويه من غنَاءَ صاح ذتاماء 

الأسماء والنعوت المقدسة 7". فأجابَهُ طَرَبًا هُناك مُعْرّدُ 
العلوم الإلية والمعارف والأنفاس 

ال رحمانية صلل 

عدم الشباتعليأمم, قالت تركثٌ على زروة قبابيم 

واحل 60. والعيسّ تشكو من سراه كلالا 
ضرب من البين فيه محاورة من غير 

ألفة نثلنة 

المعارف الشوارد التي لاتنضبط ومن ناشدٍ فيها زَّرُودَ ورّملّها 

للعالم إلا وقت الشهود خاصة '”". ومن مُنشْدٍ حادٍ ومن مُنشدٍ هادٍ 


النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 


2 لتب 25 ي6١١؟١ب؟79)ب)ب‏ :3 ال 
المي الاي اسل 


0 الإقدام والجرأة ". عِندَ الجبّالِ من كثيب زَرُودٍ 
السحاب | المعارف والعلوم الربانية 
اا“ يننا 
العناية الإهية نه 
أبواب التجلى الإلهى ودقائقه ". 
كدموع صب 


سلمى أ خالة سليزافةا منتقاماك نيتنا | سلامٌ عل سلمى ومن حل بالحتن 
سليمان للدنة وحق 


اسم من أسماء الحقائق الإلهية ”". | وَنادٍ بدَعدٍ والرّباب ورَّيْنّب 
5-4 6 0 3 5 1 : 5 2 
وهندٍ وسَلمى ثم لبنى ورمز 


الطلول | أشخاص المنازل وكأن الشخص | هذي طلوهمٌ وهذي الأدمع 
هو الطلل ل" 
القوى الجثانية منه 209, 
رسوم الديار لمك 
أثار منازل الأسماء الإلهية في قلوب 
العارفين ححا 


001 ساءع. وروركدع 
ولذكرهم أبدًا تَذوبٌ الأنفس 
الا ليفة الإلهية ضحم 


نسوقٌ إلينا سحابًا مطيرا 


ياعذلو لا برامة خازمنات 
رأث من كواعب وحِسانٍ 
وقفا بي على الطّلولٍ قليلًا 


قف بالطّلولٍ الدارساتٍ بلعلع 


واندبٌ أحيّينا بذاك ا 


مرتبة محمديةيقا[لمانظر 
صائب (ككام, 
نوع من الواردات الإلهية لتك 


فوقتا أسمّى راعيّ الظبي بالفلا 
١‏ 5 00 3 م 
ووقتا أسمى راهبا ومنجً 
فللظَّى أجياداء وللشّمَس أوجهًا 
١‏ وللدّمية البيضاء صدرا ومعصما 


التمثل الفللة 


الملبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي فارنا تأويليًا 


ا البحشالامس حمس الدينابن هري قينا 
لمات اللاي السعملة 


اسم من أسماء الشمس *"". فلا تكرت يا صاحء قولي غزالة 


تضيءٌ لغزلانٍ يطفن على الدمى 


ثم زيدا من حاجر وزر ود 
يت راطا 


مه يتجى من المحبوب إسلكة 


يرتعي بِينَ أضلّعي في أمَانِ 
غادروني بالأثيل والتَنًا 
أسكي الدشعء وأشكر يلاها 


بردفٍ مَهولٍ كيعص اللَقَا 


تَرَجْرَجَ مثل سَنَام الفنيق 
بِينَ النقا ولعلع 


ظِباءٌ ذاتٍ الأجرع 
اسم لموطن روحاني تتجل فيه وفي سرحة الوادي وأعلام رامة. 
الأنوار الإلهية للنفوس الأبية 9"©. وجمع عند التَِّرِ من عرفاتٍ 
يريد به الطود الأيمن بالوادي | عرّجء ففي أيمن الوادي خيامهم؛ 
المقدس حالة التكليم والمناجاة لله درّك ما تحويه يا وادي 
بفنون العلوه". 


حيث هم عباد ”*". 


استحقاق تقبل الجسم الإنساني 
للصورة الإلهية لنقاء طبيعته 9"". 


المنن العظيمة التي لا طاقة لقيام 
العبد بشكرها”"". 
كثيب المسك الأبيض الذي هو 
مشهد الرؤية *". 


أيا رَوْضّة الوادي أجب رَبَّة المّى 
وذات الثنايا الغرّء يا روضة الوادي 
يا سرْحة الوّادي ويا بَانَ العَضَا 
أهدُوا لنا من تشركُم مم الصّبًا 


قبل»وذلك ا كان المعطى مرق هو الستهدق أ نهنا 1 ابن عربي - 
فالحالة مختلفة تمامّاء إنها حالة تقتضى التنقيب في أعماق أعماق النص من أجل فهم 
واستيعاب المعنى المقصود الذي ا نتيجة واردات إلهية ومكابدات وجدانية كان 
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النص الشعري بوصفه أفقنًا تأويليا 


وللاشك. أن مثل هذه الحالات الوجدية الشوقية التي يكابد فيها العاشق أعلى 
درجات الحب والهيام بمن أحبء تولد عنده حالة أو نوعا من التوتر والانفعال, 
تجعله لا يستطيع الفكاك منها إلا بواسطة اللغة بحروفها وجرسهاء " لكنه في هذا 
الوقت فقطء وقد آن للصوفي أن يعبر عن مواجيده وأذواقه فسوف يصطدم بأسوار 
اللغة التي تجعله عاجرًا عن التعبير عن حالته الصوفية» وهي حالة من الشعور تختص 
بكيفيتين: : فهي عرفانية « ذوقية »» وحالة من الفراسة والكشف اللذين يتعاليان علي 
العقل» وهي حالة لا يمكن الإفصاح عنهاء أي لا يمكن التعبير عنها باللغة الإنسانية 
العادية وإنا تعرف فقط من ثنايا التجربة ذاتها. وقد يبرر بعضهم اللجوء ع إلي هذا 
الأسلوب علي أنه نمط من أنماط التواصل الفكري التي يستطيع الصوفي أن يوصل فيها 
معانيه» وتقريبها إلي أذهان العامة لأنه لا يجد وسيلة أصلح منهاء وقد يبدوا هذا 
التعليل أقرب إل القبول» لأن العلم بخفايا عالم الغيب المجهول الذي ينكشف في رؤيا 
جذبية قلما يحتاج إلي الادعاء بأنه ليس في الطوق تبيانه دون اللجوء إلى صورة ومشاهد 
منتزعة من عالم الحس " ", 

فالتجربة الصوفية تنبع من أساس معرفي وجداني ذاي» ولا تنقل نقلّا عقليًا من 
خلال اللغة ‏ في كونها حامل لهذه المعرفة ودالة عليها - بخلاف العلم الذي يتوصل 
إليه بأدوات عقلية بحضة. 


وكان حتّ) في ظل هذا التمايز بين المعرفة والعلم في كونها أعلى منهء وأنها ليست في 
مستطاع ذهن كل البشر أن تبدو اللغة أمام المعرفة أصغر شأنًا وأقل أهمية» فنشأ عن 
ذلك موقف سلبي من اللغة كنظام من الإشارات في مقابل مادة المعرفة» ولعل ما أقره 
الكلاباذي في كتاب:«التعرف لمذهب أهل التصوف» يجسد « النص المركز» الذي 
يمكن اعتتماده في هذا الجانب» والذي يقول فيه: "الكون توهم في الحقيقة ولا تصح 
العبارة عما لا حقيقة له. والحق تقصر الأقوال دونه فما وجه الكلام" ”". وإذا كانت 
هذه نظرة سلبية من قبل المتصوفة للغة التداولية» فإنها ليست بالسلبية المعهودة في 
مستواها الضعيف بل سلبية القصور عن درك الحقيقة التي تتعالى على نظام اللغة 
المتداول المنتهي من وجهة نظرهم. 
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المبحث المنامس: محبي الدين ابن عربي قارنا نأويلبًا 
ولاشك أن مثل هذا الوضع كان حاسً) في توجه ابن عربي - كمتلقي لنصوص 
ديوانه ‏ هذه الوجهة التي أدت إلى تأمل اللغة كظاهرة رمزية» ترتبط بممكنات روحية 
تتحكم فيها واردات السماع والأحوال عند الإنسان بدل ممكناته العقلية» وهذا جزء من 
ثورة التصوف على العقلانية العربية التي سادت فترة من الزمان على أيدي فلاسفة 
المنطق بصفة خاصة. 
د كد د 


ثالنًا. التأوبل ومظاهر الأداء الأسلوبي عند ابن عربي : 

لقد بات من الواضح بعد هذه السياحة المتواضعة في معالم التجربة التأويلية لابن 
عربي أن الصوفي ‏ قارئًا ومتلقيًا ‏ دائم المحاولة من أجل النفاذ إلى عمق عمق التصء وكانه 

يسمو به من عالم المحسوسات المادية إلى عالم من الإدراكات المعتويق» مستتعينا ذلك 
بإرث ثقافي بالغ الغنى والتعقيد» وبذهن خصب الخيال» وغنى لغوي نادر المثال» وأداء 
أسلوبي رفيع المستوي» من هنا كانت المقدرة التأويلية عند ابن عربي بعيدة المدى رائعة 
التجلي. 

وإذما أردنا التحدث عن تجربة التأويل الصوفي عند ابن عربي في أبرز تجل لها وهو 
مظاهر الأداء الأسلوبي ‏ فإننا نقصد في ذلك المجال شخصية بارزة متميزة استطاعت 
أن تنفرد برصيد لغوي لا يستهان به جاء معيئًا وزادًا لغالبية المتصوفة من بعده؛ 
كأساس صدروا عنه في اعتمادهم وتعاملهم مع واقع النصوص باختلاف أنواعها 
وأشكاماء من أجل ذلك كان من الضروري أن نشير إلى تلك الخصوصية التي وسمت 
توجه ابن عربي في تعامله مع اللغة من منظور تأويل تخريجي. 

- خصوصية اللغة: 

اللغة الصوفية لغة رمزية مجحازية ذات دلالات متعددة» قابلة لأكثر من تأويل» تتميز 
بالتخيل والتمثيل والتشبيه» » لذا فهي ناذج بلاغية بالغة الخصوبة والثراء. . وإذا كانت 
اللغة في الدراسات الحديثة جاءت نظامًا من الإشارات التي تعبر عن الأفكار» فإن 
المتصوفة استخدموا في لغتهم إشارات ودلالات تختلف عن إشارات ودلالات 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

الأدبء. والفلسفة» والتاريخ ... وذلك لا يحتويه تركيب وتكوين هذه الإشارات 
والدلالات من سياقات خاصة تأت فيه مفرادت وجمل متميزة فتصبح لكل مفردة 
دلالة ولكل جملة حجة "". ولا يمكن دراسة النص الصوفي كنسق لغوي إلا بعد 
دراسة آلية تكون المفردة داخل الجمل المكونة للنص؛ وذلك بالرجوع إلى التجربة 
الصوفية المكونة للغة الصوفي؛ لأن اللغة هنا تكونت من منظورصوفيٍ خاضع لسلسلة 
من الاستعدادات والمارسات الخاصة؛ فالنص هنا لايتكون بعد إجهاد عقلٍ وتخطيط 
إنشائي مسبقء بل من خلال استعداد روحي يكمن وراء النظر العقلي. فالتعبير عن 
التجربة هنا يجسد العامل الأساس في نقل هذه التجربة من عالمها (الذاتي / الحسي) إلى 
لتيل (اللغوي / التعبيري)»أي أن تطابق الذات مع اللغة واتلتس مع التغبير هو 
ما يظهر اللغة الخاصة بالمتصوف. والتي جاءت لتمثيل واحتواء التجربة في إطار 
(لغوى / نصي)؛ لأنه لو كانت التجربة الصوفية خارج نطاق التعبير عنها لما تحققت 
إمكانية القراءة 9". 


لقد امتحن ابن عربي اللغة ‏ من خلال مكابدته الروحية ‏ في مضامين جديدة على 
مستوى التقبل» وفي ظل هذه التجربة بدت له المسائل ذات أبعاد مختلفة» فليس ما 
تواضع عليه العلاء هو الحقيقة وبخاصة ما تعلق باللغة»بل العمدة في ذلك على التأمل 
الخاص النابع من تجربة جمالية لكل شئون الإنسان. ونصوص ابن عربي الشارحة 
لخطابه الصوفي في ديوانه: (ترجمان الأشواق) تدل على نضح كبير في تعامله مع اللغة 
كجزء من تجربته الروحية؛ التي جمعت بين الإشارة والعبارة. 

لكن يتحتم علي قبل الخوض في هذا الجانب ‏ أن أشير هنا إلى أن التأويل لم يكن 
عند ابن عربي مجرد مسألة تفسير لغوي لفظي» بل كان يتسم بمغزى وجودي ينطلق من 
توجهاته الفكرية» فعنده أن كل ما هو موجود في عالم الحس يستر في أعماقه الوجودية 

حقيقة باطنة» الأمر الذي يعني أن كل ما في الوجود تجل خاصء بعبارة أخرى فإن كل 
شيء صورة ظاهرة يتجلى فيها ا حق غير المرئي» وعالم الوجود الخارجي (عالم الشهادة) 
ليس على ال حقيقة إلا صورة ظاهرة على السلم الكوني لعالم الغيب» يتجلى من خلاها 
الحق باسمه الباطن برهة إثر برهة» عبر صور لا نهاية لها من التعينات. 
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ونتتج عن هذه الرؤيا الفكرية أن تغيرت نظرة ابن عربي لقضية اللغة» فدخل في آفاق 
م يتعرض لها سابقوه؛ بل ولم تخطر حتى ببالهم» فلم يقتنع بأساليب الصياغة اللغوية 
الشائعة في عصره. وإنما طمح إلى استبدال اللفظ الذي اهترئ من كثرة الاستعمال 
والتداول بلفظ يتكون بحرية عبر سياق جديد... وقد نجلت هذا الرؤيا في اكتشاف ابن 
عربي لمعدن اللغة الصوفية الجديدة التي أنتجها فكره الصوني القائم على مذهب 
عد الوجود)) الذي يمثل المرتكز والأساس الأول في تفكيره» والذي أقره في 
جرأة وصراحة في كل كتبه تقريبّا ومن ذلك قوله ”": 


هما نَظَرَتْ عَيْنِي إلى غير وَجهِوٍ 2 وماسَومَتْ أذن يلاف كلايه 
فكل وُجُود كان فيه وججودُه 2 وكلَخِيص يَرَلْفي متايه 
َتَ بر رُؤَْانَاهافيمَئاصِنَا ‏ كَمَْلَامَكَليلْحقبهفيمَلامه 


فابن عربي يري أن إرادة الله اقتتضت خلق العالم على صورة يرى فيها عينه» ليس 
لأنه بحاجة إلى العالم فهو غني عنه: بل لأن أسماءه تفتقر إلى الوجودء إذ لاوجود لها إلا 
به. ولا معنى لها إلا فيه» فليس الوجود إلا مظهرًا وتجليات لتلك الأسماء» وليس 
الكون إلا الأسماء التي أطلقها الله على نفسه ولولا هذا الاستعداد لما وجد الموجود. 
فكل موجود يقبل روحًا إطيّاء وروح الله سارية في الموجودات جميعها. وهذه 
الموجودات ليست سوى صور اتصفت بصفة الوجود بفضل سريان تلك الروح الإفية 
فيهاء وهذا ماأكده ابن عربي في فصوصه بقؤله:" لولا شريان الحق: في المولخودات 
بالصورة ماكان للعالم وجود: كما أنه لولا تلك الحقائق المعقولة الكلية ما ظهر حكم في 
الموجودات العينية» ومن هذه الحقيقة كان العالم مفتقًا إلى الحق في وجوده " ".فاو 
مأ]ياخ فق 3 أخرج داش لدكانة فاو جره زوليسن كلهال وجوه ]لابالضكافة إلا !بن 
ذا أن الس نيضستر: إل الخال لباق شن خبين 1ه الإلقية قرول طز كل وضنك امنا "ل 
نسبة» بل من حيث إنه أحب أن يَظهر ويُعرف ويرى عظمته وكالاته» ويرى أسماءه 
وصفاته *. كم) يقول الحديث القدسي - باعتبار أنه عب بواءان ريت العزة - الذي 
بنسياذه ف توا :نطو تنغزة: نا كنذا كيا خطيل نينت نا عدر ب 
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الخلق فبه عرفو » *". فالحق يفتقر إلى الخلق لا من حيث الذات؛ بل من حيث 
الأسياغ والصفات؛ لأن اللدق. لد.من:الأسباء والصفات مالا يتف إلا.هن: طريق 
للقي الثذي نمو مظهرهاء ولولا هذا المظهر الأسمائي والصفاتي. لظل الكنز مخفيّء 
وهكذا فإن كلا من الحق والخلق يفتقر أحدهما إلى الآخر فكم| يقول ابن عري ”": 
َالكُلّ مفتقرٌ ما الكل مُسْتَغنٍ هذا هو الحنٌّ قد قلناه لا نكثي 

وما دام الكون كله - متضمنًا كل الموجودات ‏ ليس سوي تجليات مختلفة ومظاهر 
متعددة لحقيقة واحدة؛ إنها تجل للوجود الحق وهو الذات الإلهية» فإن اللغة أيضًا تجل 
لي لا يكون في الخنطاب القرآني فقط» ولكنها تجل في الوجود كله؛ لأن الوجود كلمات 
الله المسطورة في الآفاق» والقرآن كلمات الله المسطورة في المصحف. فالله هو المتكلم من 
خلال كل إنسان ومن خلال كل صورة وجودية. 

فاللغة الإنسانية ليست " في حقيقتها وباطنها سوي لغة إهية. وإذا كان الإنسان 
ينوب عن الله تعالي في النطق» ويستمد (تَمّسه / الهواء) الذي ينطق الحروف والكلمات 
به من الله أو من القس الإلمي؛ فالعارف الكامل هو الذي يفهم المعني الباطن ذه 
الكلات الإلهية في الوجود واللغة علي السواء. أما الإنسان العادي الذي لا يتجاوز 
إدراكه ومعرفته المستوي الظاهرء فلا يفهم من اللغة سوي دلالتها الوضعية الظاهرة» 
ولا يكاد يفهم من كلمات الوجود شيئًا "20 يقول ابن عربي في ذلك: 

"وإذا تحلل الإنسان في معراجه إلى ربه وأخذ كل كون منه في طريقه ما يناسبه م يبن 
منه إلا هذا السر الذي عنده من الله فلا يراه إلا به» ولا يسمع كلامه إلا به فإنه يتعاق 
ويتقدس أن يدرك إلا به وإذا رجع الشخص من هذا المشهد وتركبت صورته الني 
كانت تمللت في عروجه ورد العالم إليه جميع ما كان أخذه منه مما يناسبه فإن كل عالم ‏ 
يتعدّى جنسه» فاجتمع الكل عل هذا السرٌ الالحي واشتمل غليه وبه سبحت الصور 
عمدته الصؤرة من حيث هي لا من حيث 
الصورة؛ وقد ثبت الامتنان له 
التعظيم والثناء» إنها كان من 


الذي حمد نفسه 


بحمده وحمدت ربها؛ إذ لا يحمده سواه» ولو 
هذا السرء لم يظهر الفضل اللي ولا الامتئان على هله 
على جميع الخلائق فثبت أن الذي كان من المخلوق لله من 
ذلك ال الإلمي» ففي كل شيء من روحه وليس شيء فيه» فالحق هو 


10 
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وسبح نفسه وما كان من خير إِهيّ لهذه الصورة عند ذلك التحميد والتسبيح فمن باب 
المنة لا من باب الاستحقاق الكوي؛ فإن جعل الحق له استحقافًا فمن حيث أنه أوجب 
ذلك على نفسه؛ فالكلمات عن الحروف والحروف عن المواء والهواء عن النفس 
ارال 61 

إذن لقد تحددت رؤية ابن عربي في أن لا شىء ذاتيّا وأن لا ذات تستقل بوجودها في 
هذا الكون؛ وأن الموجودات جميعها ما هي إلا «عدم ظاهر» للعيان» وأن الوجود 
الحقيقي الذاتي هو الله وحده عز وجل. وما دام الوجود كله متضمنًا الإنسان ‏ ليس 
سوي تجليات مختلفة ومظاهر متعددة لحقيقة واحدة» فلا نري في الكون الظاهر شيئًا 
ذاتيًا صرقاء بل يوجد متصمًا بالكثير من الأوصاف الزائدة التي تجعله مفتقرًا للذات 
العلية؛ لأنه لو استقل موصوف بصفته لاستغنى وخرج عن عبوديته الذاتية. وهنا 
تكمن نظرة ابن عربي: فالصفة التي يتصف بها الموجود ليست ذاتية له» ولاتتحد 
بحقيقة وجوده بل تظل زائدة مضافة إلي حقيقته ومعرضة للزوال في كل لحظة؛ وأن 
الصفة الوحيدة الذاتية لكل حقيقة موجودة هي العدم... "". 

ونتج عن هذه الرؤية أن كل لفظ مفرد أو مركب يدل علي ذات أو هو في الأصل 
اسم لذات. تحول عنده إلي اسم لصفة أو لحال أو لمرتبة» "فالمسمي سمي بهذا الاسم 
لصفة مخصوصة ولحقيقة محصوصة استوجبته... " 9". 

فيزيح عن اللفظ دلالته الظاهرة التي أصبحت بفعل التداول والاستعمال ١‏ دلالة 
مركزية »4» ويبحث في ثنايا كل لفظة عن دلالات معرفية وتأويلية كامنة» وهذه 
الدلالات مكنته من اكتشاف خبايا اللغة التي يسكنها ويسكن الأشياء والوجود الذي 
هو تحول مستمر» لأنه منبع العطايا المتجددة 50, 

وللتذليل مل هذه سوق فوع ترْصد بعس الأمئلة هلي سبيل الخال لا صر معرثة 
الخصوصية التي تميزت بها المفردات اللغوية عند ابن عريء وذلك من خلال الجدول 
الآي الذي يرصد بعض الأسماء المفردة في دلالاتها الذاتية» وتحول هذه الدلالات 
نتييجة لصفة مخصوصة أو لحقيقة متخصوصة استوجبتها إلي اسم لصفة أو حال أو 
مرتبة. 
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النص الشعري بوصفه أفقًا تأويليا 


اع معد لسع سسا ب اا اا 
وو مس 


الندى الطر إذا نزلغل الأرض 
الجدباء فجاد عطاؤها. 


المعارف إذا فارقها العارفون» إذ لا وجود لها 
إلا بالعارفين ”"", 
مشهد الذات الإلهية الذي يذهب بالأبصار 
ولا يكاد يتحقق» فالبرق لا يريك إلالمعانه» 
فيكون اللمعان حجابا عليه» فنحن لا نري 
البرق وإنما نري سناه "". 
فنون العلوم الكونية التي متعلقها الأعمال 
الموصلة 659 
داعي الحق والشوق الذي يحدو باهمم إلي 
منازل الأحبة :-©. 
الواردات الإلهية من التقديس والرضي 
والنور والتنزيه ”:". 


الناعم الخالص الذي لم التنزيه عن الشوب بالألوان ”". 
يصطبغ بلون غير لونه. 
روه |اسلمكافرطةبائادية. إعدمالثبوت«الظيد””___ ا 
الحاجز الفاصل بين شيئين | حجاب العزة الأحمى المحجوب عن الكود 
أن يناله ذومًا لكن تبب منه نفحات علي 
قلوب العارفين بضرب من التعشق الذي 
يحول بين العبد ومطلوبه ”"". 
العلوم الخفية والأسرار المتداخلة التي لا 
يستدل عليها إلا بضرب من التلويحات 
البعيدة لنزاهتهاء وجعلها غدائر علي تقاسبم 
هذه المعارف علي مراتبها إذ ليست علي مرنبةً 
واحدة '". 


مقا التلوين الذي ب 9 


المبحث الخامس: حبي الدين ابن ععربي قارنا تأوبليا 


المقامات الإلمية التى يتحصل عليها 
العارف 0 


المعارف والعلوم الربانية الأقدسية التي 
يمطر بها القلب فينبت الحكم والأخلاق 
الإلهية «". 


المواضع الغيبية التي تقرب من المنازل 
الأرواح في تنوعها واختلاف حستها 
وحماها ”". 


وهي النعم الكثيرة والفيوضات العلوية التي 
لاتعذولا تحعى لوديا شق 
قلوب أولياته لف 


وم يتوقف ابن عربي في ذلك عند حدود المفردة» وإنا حول اللغة الصوفية من 
الاصطلاحات المبنية على اللفظ الواحد المفرد إلي اللفظ المركب الذي أخذ شكل 
العبارة» والذي تجلى عنده في ترجمانه في شكلين أثيرين قصدها ابن عربي ””؛ عملا علي 
إيجاد عبارة اصطلاحية نقلت المركب من دلالته العامة إلي دلالة خاصة» وهما: الإضافة 
والوصف. 

وسوف أقوم ‏ ب بمشيئة الله وعونه - من خلال الجدول التالي برصد بعض الامثلة 
الدالة على هذا التوجه الأسلوبي عند ابن عربي: 


1١ /ام‎ 


النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 


اللطائف الإلهية المحجوبة بحالة نفسية وهى أحوال العارفين المجهولة '" 
الزاهدات؛ فالزهاد ملوك الأرض» ويعني بها هنا أن المعرفة الإلهية لها وجه 
بالتقيد فإن الملوك من باب الإضافة "". 

هو الحافظ لما تحمله العلوم في تعقلاتها على اختلاف ضرويهها ”" 

مابقى من آثار المقامات التي كان ينزها العارفون وسماها دارسات لتغيرها عن 
الحال التى كانت عليها حين نزولا 9". 


ليس هو الطائر الذي يطير بالأحباب» وإنما حمولتهم التي تحملهم عنا هي أغربة 
البين وهي في الحسن المراكب التي هي الإبل وأشباههاء وني لطائف الهمم التي 
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ترتحل بالعبد المحقق عن موطن وجوهه إلي تقريب شهوده. 


إن دلالة المفردات اللغوية عند ابن عربي ‏ كما هو واضح ثما سبق سواء المفردة 
أوالمركبة- تتحدد في جانبين: "جانب دلالتها الإلهية القديمة» وجانب دلالتها البشرية 
الحادثة: الدلالة في الحالة الأولى ‏ من حيث الباطن ‏ دلالة بمعنى أن الدال هو المالول؛ 
أما الدلالة في الحالة الثانية ‏ من حيث الظاهر دلالة عرفية وضعية اعتباطية... الدلالة 
الذاتية هي الباطن الحقيقي, والدلالة العرفية هي الظاهر الخادع» والصوفي وحده هو 
الذي يدرك الحقيقة» ويقرأ الوجود ويربط بين الظاهر والباطن "”". 
لقد استطاع ابن عربي من خلال هذا التوجه الفكري الذي شمل كل الموجودات - 
بإافيها اللغة ‏ أن يكشف عن وظيفة جديدة تؤديها اللغة غير إنتاج المعرفة» فلم تعد 
اللخة عئده' رذ أداة للتعبير عن المعرفة فحسبء بل هي في الأساس " أداة التعرف 
الوحيدة على الغالم والذات؛ فإذا ل تكن اللغة ملكا للإنسان» ومحصلة لإبداعه 
الاجتماعي فلا مجال لأي حديث عن إدراكه للعالم أو فهمه له؛ إذ يتحول الإنسان ذاته 
إلى جرد ظرف تلقى إليه المعرفة من مصدر خارجي فيحتويها " ”". 
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المبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليا 
انفتاح المعني وتكوين أفق تلقى جديد: 
تبدأ أهمية النص الأدبي من اللحظة التي يلتقي فيها بالمتلقيء وهي الخظة لا تتكرره 
بل تنبعث مع كل متلق وفي كل عصرء وأن أي حكم وإن كان صادرًا من متلق واحد 
إن يدل على وعي محدد يسند إلى مجموع ما اكتسبه ذلك المتلقي من مرجعيات ومعايير 
سابقة تدخل في تفاعل مع المعايير الموجودة في النص فتسهم في تغيير أفق التلقي. 
لقد كان ابن عربي على وعي تام في تجريته التأويلية الشارحة لديواته: (ترجمان 
الأشواق): إذ عمد إلي مشاركة المتلقي في بناء المعنى الميثوث من قِبّله: وإعطائه فسحة 
لتحرر النص المتناول تحررًا جاليّاء وفق المقام أو السياق العام الذي يحيط بالنتص 
ال 
ن أجل ذلك كان ميله إلى ((التردد)) حينما حكم على معتى كلمة برأيين ختلفين 
5 فنيّاه بل هو - في رأي - حتى وإن كانت مهمة التأويل كا رسمها ابن عربي هي 
الكشف عن المعنى الخنفى ‏ ميزة أسلوبية توحي بالتستر الجإلي الذي يحتفط بالنص غير 
متذل: وحتى لا يتحول إل مادة استهلاكية مكررق هذا من جهق ومن جهة أخري 
حتى لا يخضع المعنى المؤول للمرجعيات النهائية بصورة قطعية؛ بل تجعله يربط - على 
ا 0 
فإذا كان التحقق على وجه اليقين غير واقع بتانًا بالنسبة للمؤلف تجاه لحظة إنتاجه 
النصء. فكيف بالناقد أن يتم له ذلك؛ ومقصد البث لا يساوي بالضرورة مقصد 
التلقي حتى وإن حدث بينهها تقارب ‏ فكيف والحال عند المتصوف أن العالم المعبر عنه 
هو عام معرفي متخيل في الذهن لا علاقة له بعالم التصوف الخارجيء إلا في سلوكه 
الظاهر. .. وهذا هو ما قصدته بالتبرير المني. 
إذن عندما لجأ ابن عربي لعملية «التردد» وعدم وقوفه موقمًا واحدًا وتجائيًا في تأويل 
شغره -جعل المعنق المؤول منفتحًا لأكثر من رأيء و وأن اتخاذ هذا التردد صورة: 


«إما...أو...وإن... وإذا...وقدك.. .. » لم يكن هذا من باب التناقض أومن باب عدم علم 


المؤول با في بطن الشاعرء وهو متتج هذا الشعرء وإنما كان من مقاصد ابن عربي 
الواعية والمدركة لما تريد توصيله للمتلقي. 


ايل 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


وسوف أورد بعضًا من الأمثلة الدالة حنى نقف على ملامح وأبعاد هذه «الرؤيا / 
الوسيلة » التي طرقها ابن عربي: 


"من الفوح وهى الأعراف الطيبة. وإن أراد أن يجعله من الفيح الذي هو 
الاتساع ساغ أيضًا فإنه يليق به. فإن السعة مطلوبة في هذه الحالة... ولا يكون 
الفيح هنا من فاحت الحيفة تفيح فيحًاء وهي الرائحة الكريبة؛ فإن المقامات لا 
تليق بهاء وهذا أن النبات طيب فكان المعني يناقضه" *”. 


ال روونى 
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" الأرواح جمع روح وإذا أراد جمع ريح فيريد عالم الأنفاس 
" إن أراد جنة الحس والمحسوس فالركائب هنا هي المياكل الحاملة للطائف 
الإنسانية...وإن أراد جنة المعاني فالركائب هنا مطايا الهمم " ". 
"كني عن المحبوب بالغزال..لاشتقاقه من الغزل وهو التشبيه والمحبة 
والنسب. والوجه الثاني الوحش الذي يألف القفر" *". 
"هي الإبل» وقد يعبر بالإبل عن السحاب.."5”. 


إن ابن عربي كان علي وعي تام بالقراءة التأويلية التي استعملها في شرح 
ديوانه:(ترجمان الأشواق)» فهو يعرف تمام المعرفة أن مثل هذه الرؤيا تأتي لغرضين 
أساسين هما: دمج وعي المتلقي بمجرى النصء وثانيًا اختيارنا المسبق لنصوص لا 
تحمل في ذاتها دلالات جاهزة ونهائية» بل هي فضاء دلالي وإمكان تأويلي» وهذا ما 
يجعل في القراءة التأويلية طابع المغامرة والاقتحام للوصول للفهم الناجح للنص 
والكشف_ بقدر ما_عن عاله الخفي . 

التداعي بين الدال والمدلول: 

لا تعدو المعرفة إلا أن تكون أفكارًا أو معاني تقوم بحملها الألفاظ؛ لذلك كانت 
الألفاظ بمعانيها محورًا مها لدراسات شتى قام بها إلى جانب اللغويين والأدباء والنقاد 
الفقهاء. و الفلاسفة والمناطقة» وعلماء النفس وعلماء الاجتماع ورجال السياسة 
والقانون..والافتضاد. ». لأن هذه القضايا تقع في صلب دراسة العلاقات وتبادل 
الأفكار. ولا يختص بها الدرس اللغوي وحده؛ ولا تنحصر بزمن دون آخر. وعلى هذا 


١٠ 


اللبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 
فالاهتمام بالدلالة من أقدم اهتمامات الإنسان الفكرية» ولكن دراستها تختلف 
باختلاف وجهات النظر إلى المعنى. 
ولا شك أن من مقتضيات نصية الأدب ‏ في أجناسه كافة - أنه يتكون من نظام 
وهذا النظام متصور أساسًا بصفته نظامًا من المكونات اللغوية المحددة, باعتبارها 
وحدة طبيعية ذات وجهين لا ينفصلان هما: الدال وهو الصورة (الصوتية / اللفظية)» 
والمدلول وهو الصورة (الذهنية/ المعني) التي يحيلنا إليها الدال. وباقتران الصورتين - 
الصوتية والذهنية ‏ تتم الدلالة؛ ومن ثم يتم الفهم والإفهام. 
والناظر لابن عربي في هذا السياق في ظل تجربته التأويلية الشارحة لترجمانه يجده قد 
أدرك أن « المعنى » ما هو إلا نتاج طبيعي للعلاقة المتبادلة بين الدال والمدلول» من أجل 
ذلك قام باستخدام التوالد الصوتي والمعنوي بين دواله ومدلولاته حاولا استغلاها في 
التّاس طريقة لتأويل معانيه تأويلًا صوفيًا. 
فمن ناحية التوليد الصوتي استطاع ابن عربي أن يلتمس الرابط الصوتي بين اللفظ 
ومدلوله وتوظيف ذلك توظيفًا صوفيّاء فعمد إلي استعمال كلمات صوتية تحاكي في 
تركبيها الصوي بعضي الأصوات لتوحي بإلصوت يفسه أي تقليد كلمة لصوب + 
تأول ابن عربي كثيرًا من المعاني الصوفية من خلال أسماء الأعلام والحيوانات والنباتات 
والمواضع والأحداث... إلى غير ذلك مما أغرم به شيخنا ‏ من مفردات وتراكيب 
لغوية تشاءبت معانيها مع صورتها اللفظية. 
55 هذه الطريق التي سلكها ابن عري يحدثنا شيخ المفكرين والفلاسفة العرب 
(الدكتور) زكي نجيب محمود فيقول: 
" وهى من أقوي الدلائل عندي علي أن ابن 
ملعمسًا ما طزيقة للتأويل الصوقيء 0 5 اجن اتوي بنها لل 
العني الضوني بمهذا عن. سن برج وول من الرمق الذي يريد تأويلهإلي ما 
عن خيوط صوتية تنقله من 00 1 
ن جاء ذلك التأويل بعيدًا عن الاتساق وسلاسة 


عرى وجد نفسه أمام قصائده الغزلية 
العبور من الغزل الحقيقي إلي 


ضرب غريب من البحث 
يمكن أن يكون مرمرا لهء حتى و[ 
العاة د مل 
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النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 
ونكتفي بذكر بعض الأمثلة الدالة علي توجه ابن عربي هذه الوجهة من خلال 


الجحدول الآل؛ 


حالة سليانية وردت عليه | سَلامٌ عَلى سَلمى ومن حَلَ بالجمى 


تلن عل يعات الدورا 
وَأُودَعنَ فيها الدمى وَالبُدورا 


الإبل التشي يعمل علسبها 
وهى.. القوي الإنسانية التى 
توجهت عليها التكاليف 
الرواحاية وانهبية قبن الي 
يقع عليها العمل”". 


يشير به اللهند التي هي 
مهبط آدم الفلا وما يختص 


لهذ 


52 .2 
وَإذكرا لي حَدِيتٌ هِندٍ وَلبنى 
وَسُلّيِمى وزيب وَعِنانٍ 


الأسسرار 
إقنارة إل النسبانة رعس 
الحاجة لنيينة 
من الليل وهو زمان المعراج 
والإسراء والتنزلاات الإلهية 
بالألطاف الخفية إلي السماء 
الأقرب من القلحب 
الأشوق". 
من النوقع يكيل لبا ينمال 


ع ٠.‏ 2 3 الغنذا 


ل يشير بهإلي مقام تجرع 
الغنصص من آلام الفوت» 
فينتج عندي تجرع الغصص 
من آلا الفراق ”'" 


010 5 5 ًَ 1 
واندبانٍ بِشِعرٍ قيس وليل 
وَبِمَيٌ وَاْى غَيلانٍ 


دق 
أو ل آذ“ .2 


أجرعاء الجمى أول لِقَبا 


اللبحث الخامس: محبي الدين ابن عرب قارنا تأويليًا 


0 


الشكر من الشعور وهو العلم | طلم البّدرُ في دُجى السّعَرِ 


الخفي ”". وَسَقى اهرحس الخو 


من الأنس وهو التونس | وَاحمتي عِندَ إستلامي أُوانِس 
والنظرة والنظر فيها”*". أن إل التعلوان مجان 
وهى مشتقة من العقل» أي 
هن نمن يعقلن مايلقي 
إليهن ويعرفن مقناره 
ويميزنه فيكون تنزلهن علي 
ذلك القدر والحد ". 


إن هذه القيم الصوتية تسهم بدور فعال في البناء الدلالي للنص» للصلة القائمة بين 
الصوت وما يدلّ عليه أو بين الرمز ودلالته في ذهن المتكلم وذهن المخاطب» والذي 
اعتمد على مبدأ الاختيار» والميل إلى أصوات دون غيرها؛ فانتقى لذلك ألفاظا تساعد 
حروفها على التواصل والالتقاء نتيجة انسجام هذه الحروف وتلاؤمها من ناحية» ومن 
ناحية أخري فإن هذه القيم الصوتية المحاكية تبدو عالية جدًا على صعيد الأسلوب» 
خاصة الأسلوب الشعري الذي يسعى إلى تقويم كل التداعيات الاستطرادية الكامنة 
بين الشكل الصوتي و المعنى؛ وإن هذه التداعيات ليست محصورة في نطاق صوتين بل 
تتعدى ذلك لتشمل أصوانًا وألوائا وعواطف.. وبخاصة إذا ما كانت في ظل تجربة 
متميزة لها وضعيتها الفريدة كتجربة الإبداع الصوفي. 

أما من ناحية التوليد المعنوي فقد لجأ ابن عربي في تأويله لمعاني ديوانه إلي 
كثير من (الدوال / الألفاظ) التي بينها وبين (مدلولاتها/ معانيها) روابط معنوية 
تجعله| شبيهين في الجوهر. وسوف نكتفي بإيراد بعض الأمثلة الدالة علي هذه التوجه 
نظرًا لورود كثير منها في مبحث «خصوصية اللغة؛ حتى لانتهم بالتكرار فيملنا 
القارئ. 
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الحرير الناعم الخالص حالة التنزيه الذي لم تصبه 
الذي لم يشوبه لون غير شائبة من رغبة أو شهوة '". 


الشدمسن 1 

المتوهج الدال علي 

الظور الكوني. 
الطواويس. | الطائر الجميل المعروف | غالم الأرواح ”". - لتنقل بين السماء 
الحا بأشكاله المتعددة. ١‏ رض. 
الغديرة الضفيرة. العلوم الخفية والأسرار التداخل. 

المتدا 3 له صن 
( بين الشيئير حجاب العزة الخفاء واللاحتجاب 


التحقق والتجلي. 


المعارف إذا فارقها العارفونء إذ 
لا وجود ها إلا بالعارفين 9". 
لي الحق والشوق الذي يحدو 
بالمهم إلي منازل الأحبة ”*". 
مشهد الذات الإلهية الذي 
يذهب بالأبصار ولايكاد 
يتحققء فالبرق لا يريك إلا 
لمعانه» فيكون اللمعان حجابا 
عليه» فنحن لا نري البرق وإنما 
نري سناه ”"", 


المعارف إذا نزلت علي قلوب 
فيها جهالة فترتقي أحواها ١م‏ 


املح إذا نول عسل النمو والارتقاء. 


الأرض الجدباء فيجود 
عطاؤها. 


الجداول الأنبار الصغير 
المتفرعة. 


ولا شك أن ما أقدم عليه ابن عربي في هذه الناحية يعد من " أقرب الأنواع إل 
طبيعة العملية الرمزية حين تكون هذه العملية من أخص خصائص الإنسان؛ ففبها 


يد العلوم الكونية التي 
متعلقها الأعمال الموصلة “". 


لا 


: اللبحث الخامس: محبي الدين ابن هري قارنا تأويلهًا. 
الست الأشياء» وفيها قدرة علي التركيب الذي يجمع ما اختلف في ظاهره 
وما اتمق في باطنه» يجمعه برابطة واحدة " 0", 

التفاعل النصى: 
| ا في هذا المبحث أن أقبض على درجة أسلوب التفاعل ومدي إفرازاتها من 
4 رسة ابن عربي للتفاعل النصي في أرقى مستوياته؛ لأن اللمارسة التناصية عنده ل 
تكن سوى 3 إنتاج ممجدة للممارسة الفلسفية لديه» وهنا بالذات تكمن إحدى 
ودام ديت ان التي نحكم عليها بأنها ممارسة تناصية صرفة. فيبدو أنه 
مأخوذ بالعلائق في كل شيء فقد توقفه آية من القرآن الكريم» أوحديث نبوي شريف؛ 
أو عبارة قرأهاء أو خبر سمع به أو بيت شعر أنشد له» أو حكاية قصت له وكأن العام 
كله يبوح له بكل تنويعاته؛ مما يسمح لنا بتوسيع مفهوم التفاعل النصي ذاته. 

أما قار نصوصه فإله يعايشر وكين مك قد ودران مستافضين:» حين ينسح له ابن 
عربي عن كل مرجعياته» في الوقت الذي يقدم فيه ما يغيبها لما تحمله نصوصه من أفكار 
ونظريات يصعب على القارئ الإحاطة بأبعادهاء لكنها تنضوي تحت فكرة ١مادية»‏ هي 
صميم التفاعل النصي» والتي مفادها أن جسرًا ما لا يتكون إلا من خلال جزيئات 
جسم آخر» ويبقى التفاعل النصي عند ابن عربي انعكاسًا للتصور الفكري والفلسفي 
للعام فكل شيء يتحول لا شيء يأتي من العدم؛ الكل أتى من عند الله. وكل هذا 
يتجسد نصيّاء فنصبح وكأننا أمام ورطة تناصية لا يمكننا أمام تنوعاتها وتعقداتها إلا أن 
نشير وحسب إلى بعض مداخلهاء لأنه لا تكاد تخلو صفحة من كتابات الشيخ من 
التعرض لآية من القرآن أو .حديث: نبوق... مستشهدًا وموحياء ومعللا ومستنبطا 
ومقارناء ومؤؤلا *". 

للك حاست مظاعر التقاعل النصي متنوعة متداخلة» تفتح الباب واسعًا على 
المعقلاية اين عرق الفكرية والإبداعية» بجانب القدرة الفائقة الفريا يمنلكها ف 
الشواي ال عرد التي يشتغل عليها بالتحويل إيحاء أواستشهادًا أو تأويلا. 
التفاعل النصي المتعددة عند ابن عربي» 


وفي هذه المحاولة سوف أقوم برصد مظاهر 
المضامين الباطنية التى يمكن 


والتى وظفها بفهمه الدقيق ووعيه العميق في البحث عن 


ل 


النص الشعري بوصفه أفقمًا تأويليا 

م و سس سوس يوي 
احتواؤها وبتحويللات مستمرة ‏ بواسطة التأويل في ديوانه: «ترحمان الأشواق» والتي 
أتمثل بعضها من خلال التمظهرات النصية الآنية: 
١‏ تمظهر النص القرآني الكريم: 


يستشهد بها علي أن الأعمال الباطنة والظاهرة 
هي التي ترفع الكلم الطيب إلي المسوي 
الأيل 55 
يستشهد به علي مداومة ذكر الآباء بالقلوب 
والألسن في موضع رمى الجمار فإن قوله تعالي: 
«أن اش لي ولوالديك . ٠٠‏ » إنها ذلك في مقام 
إيجاد عين العبد حيث كان إيجاده عند سبب 
اجتماع والديه بالنكاح وتعبههما في إيجاده ”'". 
استشهد به علي أن التجليات الإلهية تقع ني 
أوقات كثيرة في الصور الجميلة الحسنة في عام 


ليسم الكل ابي امل امام فق 4 ..٠‏ 


د اذكو الل 2 1 ناك أو أْشَدً و 0 


( فمل لها مشرا 2 4 رك 


يستشهد به علي أن الزينة التي وقع الذم عليها 
زينة الحياة الدنيا أي الزينة القريبة الزوال أي 
لاتلبسوا من الملابس إلا ما يكون دائي) كملابس 
العلوم والمعارف فإنها باقية لا تخلق ”". 
يستشهد بها علي أن الجمع بين الضدين لا 
يتصور عقلا وها قد حصل وهو من العجب.كا 
قال أبو سعيد الخراز وقيل له: بم عرفت ربك؟ 
فقال بجمعه بين الضدين. بقوله تعالي (..) من 
جهة واحدة لا من جهتين مختلفتين ", 


1 م 3 27 
ظ هالاو والاخر والظاهر والباطن 4 "". 


2- تظهر النص النبوي الشريف: 


٠.‏ قتا تسود سد الس ار الخ لكيه ةا 
امس هسه اله 


ارد ان لينفن؟" 
١١‏ مو 0 0 لمدق 


يسنشهد به علي إبصار العبد المؤمن للحكم الإنب 
في وضوح وتجل وأنس دون أن يداخلها شك / 


حجب ل 


045 


"من تقرب إلي شبرًا تقربت منه ذراعا ومن يستشهد به علي أنه كلما زادت وتضاعفت مخاطبة 
الواردات الغيبية التى ترد قلب العبد دون تعمد زاد 
١‏ وتضاعف معها عشق وشجو وتعلق ذلك العبد ”"". 


0ك 5 .2 م بايا 0 
تقرب مني ذراعا.. القانناك 


2 ا ال 5 6 وى يع 7 #اعر 
"الموَدسُونَ أَطْوَّلُ النَّاسٍ أغتاقنًا يَوْمَ 


اماه دوين 
الْقِيَامَة : 


يستشهد به علي أن قلب العبد المؤمن هو محل المعرفة 
الله وجل التجليات الإلية «". 


"ما وسعني سسمائي ولا أرضي ووسعني 
قلب عبدي المؤمة" الفينة 


3- تمظهر النص الشعري العربي: 


يستشهد ببذين البيتين علي أن مسلك الشوق لمنازل الأحبة 
لا يكون إلا للشوق الأعز لما لا من مكانة عزيزة فهو أهل 
لها وهي أهل له ". 


لتك تَصلْح لاله 
وَكَيِكُ يَصلْحٌإلَاهَا 

وَل رامها أَحَدٌ غَيِرُهُ 

لَرْازِلَتٍ الأرض زلزانًا””". 


- عاقوة ددش و 
وَإِنُّ إن أوعَدتَهُ أو وعدئه 


يستشهد به علي مدح نفسه بالعفو والكرم والتجاوز وذلك 


5 1 ع إيعادى واس عو عرض امير لعدم تقيدها بإرادة أحد لنزاهتها وعلو يجدها ومكانتها"", 


بم الحبيبك إلى رفيتي يستشهد به علي أن ما سبق بكونه العلم لابد من كونه ”*"' 
وإني إليه أشدٌ حنينا 

وتمفو النفوسٌ ويأبى القضا 

فاشكوا الأنينٌ ويشكو الأنينا *». 

عب القَلبٌ إلا من تَقَلَهِ "0". 


يستشهد به على أن تنوع أحوال القلب تأتي من تنوع 
الواردات عليه ويقصد به المعني الصوفي تنوع أحواله لتنوع 
التجليات الإلهية لسره وهو الذي كني عنه الشرع بالتحول 
والتبدل في الصور””". 


١1/ 


3 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
باح مجنونٌ عامر بهواة 
فإذا كان فى القيامة نودى: 

مَن قتيل المهوى تَقدّمت وحدي *0", 


بد به علي أن الإفشاء والبوح بمكنون الجوى والأرق 
م فى المحبة من الكتهان؛ لأن صاحب الكتهان له سلطان 
ل ليه ما لم تيدب هليه سإطلان الب فهر أمبذي. 
من هنا تبين لنا الخطأ الذي وقع فيه المحب صاحب هذين 


الث ميت لالييلة 


"ما نقل عن أبي سعيد الجزاره ”*" | يستشهد به علي ما د يتمتع به العارفين من أحوال تميزهم 


حين قيل له: بم عرفت اللّه؟ فقال: سقاعات الالا هن براه لشو امسر 
بجمعه بين الضدين. وهو الأول 
والآخر والظاهر والباطن من وجه 


ان 


4 


واحد 


5 تمظهر النص القصصي: 


يستشهد به علي التأدب مع مقامات الأنبياء عليهم السلام 
فهو مطلوبء لأنه لايمكن مزاحمتهم فيها أو اللحاق بهاء 
ولكن يمكن اقتفاء آثارهم بالهمة لا بالحال» فإن الحال 
محجوب في هذا المقام على غير النبى يل *". 
يستشهد به علي أن اقتحام المكاره هي ما أوصلت العارفين 
للمنازل العلية» وأن من أراد أن ينال تلك المنازل فعليه 
باقتحام الشدائد وذلك بالبعد عن الشهوات لأن الجنة 
حفت بالمكاره والنار حفت بالشهوات '". 


وفيه إشارة للجمع بين الضد لللفذة 


"وقد حكي عن أب يزيد وغيره في 
هذا المقام حكايات معروفة: فإنه فتح 
له من مقام النبي يله قدر خرم الإبرة 
تجليًا لا وشولا فاحترق" 0م 
كا ذكر لي بعض المكاشفين بالموصل 
وكان من الصادقين أنه رأي ترقأ 
الكرخى ذه في وسط النار قاعدًا 
فهالة ذلك وماعرفت معناء *؟. 
" حكاية الجنيد حين عطس رجل 
بحضرته فقال: الحمد لله. فقال 
الجنيد: أتمها رب العالمين. قال ومن 
العالم حتى يذكر مع الله؟ فقال الجنيد: 
الآنيا أخى» فقل له فإن المحدث 
إذا قورن بالقديم ل يبق له أثرًا فإذا 
كان هو فلا أنت وإن كنت أنت فلا 
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المبحث الخامس : حبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 


هو.ء سبحات وجهه لو كشفت 
عنها الحجب لأحرقت ما أدركه 


يستشهد به عل أن الاستغراق في حب المحبوب يشغل 
جاءته ليل في حكاية طويلة فقال ها: المحب عن كل شىء حتى عن المحبوب. يقول ابن عرب في 
على مهار عه ""نتلم 


وهكذا حال ابن عربي في تعامله مع النصوص الأخرى؛ يبحث في الألفاظ عن 
دلالاتها الباطنية التي يمكن احتواؤهاء وبتحويلات مستمرة بواسطة التأويل الذي 
يقيم له وضعية كاملة هي التفكيك؛ فيزيح عن النص دلالته الظاهرة التي أصبحت 
بفعل التداول الدلالة المركزية» ويبحث في ثنايا كل لفظة عن دلالات معرفية وتأويلية 
كامنة» هذه الدلالات مكنته من اكتشاف خبايا اللغة والاختلاف الذي يسكنها 
ويسكن الأشياء والوجود الذي هو تحوّل مستمر؛ لأنه منبع العطايا المتجددة'"". 


اننا 


احلا 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
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(11) وهو مقام يتأي بعد الارتقاء عن الوجدء ولا يكون وجود الحق إلا بعد خمود البشرية؛ لأنه لا يكون 
للبشرية بقاء عند ظهور سلطان الحقيقة. راجع: ابن عربي:(رسالة اصطلاحات الصوفية الواردة في 
الفتوحات المكية)» والتي نقلها: عبد الرحمن المصطاوي في: (ديوان ترجمان الأشواق) لابن عري, 
مرجع سابق» ص ١‏ 77: 71717 

(") سورة: (الأحزاب -آية 15). 

(9؟).سورة: (الشورى- آية :)١١‏ 

(50) الديوان» ص 44-95. 

(41) وهى قصيدة من البحر الطويل بعنوان (تناوحت الأرواح)» الديوان» ص4 0. 

(51) وهو نوع من الشجر. 

(5) الخواطر: جمع خاطر: تحريك السر لابداية له إذا خطر القلب فلا يثبت. الخاطر الصحيح أول 
الخاطر. أي أول ما يخطر من الخواطر.ومعنى الخاطر: مالا يكون للعبد نسبة في ظهوره في الأسرار 
وله أنواع كثيرة. راجع: القشيري: (الرسالة القشيرية)؛ مصدر سابق» ص ”8. 

(55) سورة: (الأعراف -آية 7/ا١).‏ 

(40) وهو شظرييت للشاعرين الأمويين: عمر ابن أبي. ربيعة (*1- 87 ه) وتمامه: (وَلا القوَاد فاوااغيرٌ 
أن عَقَلا).راجع: (ديوان عمر بن أبى ربيعة)» وقف علي طبعه وتصحيحه:بشير يموته المطبعة 
الوطنية»ط١‏ بيروت ١1107‏ ه1975 م: ص .77١‏ 

(57) سورة آل عمران(-آية .)7١‏ 

(50) الديوان» ص9:57 5. 

(:) د.عاطف جودة نصر: "تراث الأدب الصوفي ": مجلة فصولء الحيئة المصرية العامة للكتاب؛ 
العدد١»ء‏ القاهرة اكتوبر ٠98١م‏ ص١١١.‏ 

(49) وهي قصيدة من البحر الطويل بعنوان: (الأوانس المزاحمات)»» انظر الديوان» ص9 4. 

(050) سورة:(الفتح -آية .)٠١‏ 

(01) سورة:(الروم-آية 718). 

(؟0) وهو حديث متفق عليه: راجع :الإمام مسلم: (أبو الحسين مسلم ابن الحجاج القشيري): (صحبح 
مسلم)» تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقي؛ دار الحديث» ج 4» القاهرة» ص 719/4: (حجبت) بدل 
(حفت).. 


(0) الديوان» ص ١-59‏ 6. 
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اللبحث الفامس : محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 
(64) ابن عربي: (المتوحات المكيّة), مصدر سابق.ج .١‏ ص1535. 
(08) ابن عربى: الفتوحات المكية...)؛ مصدر سابق» ج 7 ص 176 . 
(4) نسبة للطريقة الأكبرية التي تنتسب لابن عربي. 
(01) انظر: أدونيس: (الصوفيه والسوريالية)» مرجع سابق» ص .٠١1‏ 
(00) ابن عربي: (فصوص ال حكم)؛ مصدر سابق » ص. .77١‏ 
(0) ابن عربى : (الفتوحات المكية..)» مصدر سابق» ج .١‏ ص .581١‏ 
(04) انظر: د. سليهان القرشى: "الحضور الأنثوى فى التجربة الصوفية بين الجهالى والقدسى": مجلة: فكر 
ونقدء عدد ٠‏ المغرب ١١‏ يونيو ١١٠1م.‏ 
(1) راجع: آمئة بلعلى: (الحركيّة التواصلية في الخطاب الصّوني...)؛ مرجع سابق» ص 54. 
(51) ابن عربي:(الفتوحات المكية)» مصدر سابق» ج؟؛ ص1894. 
(11) الديوان» ص١".‏ 
(1) سورة (فاطر_-آية .)٠١‏ 
(15) الديوان» ص١7‏ 
(56) الديوان» ص7 7. 
(57) الديوان» ص/ا. 
(/51) الديوان» ص١‏ 4. 
(548) الديوان» ص4!7. 
(4) الديوان» ص٠6.‏ 
)7١(‏ الديوان ص 56. 
)/١1(‏ الديوان ص5 6. 
() الديوان ص568. 
() الديوان ص١1.‏ 
(75) الديوان» ص55. 
(5/) الديوان» ص55. 
(/) الديوان» ص ١ل.‏ 
(90) الديوان» ص 75 


اا 


النص الشعري بوضفه أفقا تأويليا 
(8) الديوان» ص 4/ا. 
(79) الديوان» ص 4/. 
الديوان»ص 70. 
(81) الديوان» 4لا. 

(61) الديوان؛ 8/. 

(8) الديوان» 8/. 

(85) الديوان» ص ؟87. 
(58) الديوان» ص 87. 
(8) الديوان ص 87. 
(819) الديوان ص 87. 
(8) الديوانءص 85. 
(84) الديوان» ص 89. 
(50) الديوان»ص 45. 
(91) الديوان»ءص45. 
(47) الديوانءص95. 
(97) الديوان»ءص48. 
(55) الديوان»ص .٠١١‏ 
(96) الديوان»ءص .٠١5‏ 
(47) الديوان»ءص .١١١‏ 
(910) الديوان»ءص١7١.‏ 
(98) الديوان»ءص .١7١‏ 
(59) الديوان» ص .١177”‏ 
(١0٠)الديوان»‏ ص .١59‏ 
(١١٠)الديوان»‏ ص .١59‏ 
(٠١٠)الديوان»‏ ص .١١١‏ 
)٠١(‏ الديوان» ص .1١١‏ 
(:١٠)الديوان»‏ ص .١١5١‏ 
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.١7ا/ص الديوان»‎ )٠١6( 
.١794ص الديوان»‎ )٠١( 
.١5 الديوان» ص5‎ )٠١0 
.١6١ص الديوان»‎ )٠١8( 
.١76 الديوان» ص‎ )٠١9( 
.١76ص‎ »ناويدلا)1١2١(‎ 
.١76ص‎ .ناويدلا)١1١(‎ 
.١70ص الديوان»‎ )١١؟(‎ 
ص”187.‎ »ناويدلا)١(‎ 
.١18”ص‎ ءناويدلا)١١5(‎ 


اللبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 


.17 د.آمنة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوفي...)) مرجع سابق» ص‎ )١١5( 

)١١7(‏ انظر: بحث:د.زكي نجيب محمود: "طريقة الرمز عند ابن عربي في ديوانه ترجمان الأشواق " في: 
(الكتاب التذكاري ‏ محبى الدين ابن عرب في الذكري المثوية الثامنة لميلاده ١١576‏ 175م)) 
دار الكتاب العربي للطباعة والنشرء القاهرة 1789 ه974١‏ م» ص817. 

.7 094 ابن عطاء الله السكندري:(لطائف المنن)؛ دار الكتب العلمية» بيروت». (بدون)؛ ص‎ )١١( 

)١1١4(‏ محمد خطاب: "اللغة في العرفان الصوفي ". مجلة: حوليات التراث» منشورات جامعة مستغانم» 


عدد 5 الجزائر 5 ١٠٠٠م»‏ ص١‏ 4. 


)١119(‏ الديوان» ص45. 
)١7١(‏ الديوان» ص ."١‏ 


.١7١ الديوانء ص‎ )١7١( 


(153) الديراتة: ص .11١‏ 


.١5١ الديوان» ص‎ )١7( 
.7 ١.7 ١ص الديوان»‎ )١١15( 
.١7١ الديوان» ص‎ )١75( 


() الديوان» ص 54 ". 
(11717) الديوان» ص 717. 
)١11(‏ الديوان» ص .6١‏ 


م" 


النص الشعري بوصفه أفقنًا تأويليا 
(114١)الديوانء‏ ص .5١6‏ 
)١33(‏ الديوان.» ص5١7.‏ 
(1)الديوان» ص05. 
)١111(‏ الديوان» ص١5.‏ 
(3)) الديوان» ص١5١.‏ 
(*)الديوان» ص١18.‏ 
(175) الديوان» ص187١.‏ 
(332)) الديوان» ص /7”7. 
(130) الديوان»ء ص١‏ 4. 
(18) الديوان» ص67١.‏ 
)١19(‏ الديوان» ص717١.‏ 
)١15٠0(‏ الديوان» ص87. 
(151١)الديوان»‏ ص١١٠.‏ 
)١57(‏ الديوان» ص 0". 
)١57(‏ الديوان» ص٠١6.‏ 
)١155(‏ الديوان» ص٠١6.‏ 
)١565(‏ الديوان» ص١١٠‏ 
)١57(‏ الديوان» ص .٠١‏ 
)١1510(‏ الديوان» ص97١‏ 
)١54(‏ الديوان» ص .5١‏ 
)١54(‏ الديوان» ص48. 
(١16١)الديوانء»‏ ص١١١.‏ 
(١16١)الديوان»‏ ص18١.‏ 
)١1617(‏ الديوانء ص ١75‏ . 
)١67(‏ الديوانء ص77١.‏ 
(65:1١)الديوان»‏ ص37. 


.٠١9ص الديوانء‎ )١166( 
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المبحث الخامس: 


0 


7 )الديوانء ص7١١.‏ 
(161) الديوان» ص5 .١5‏ 


()الديوان» ص .١١١‏ 
(١6١)الديوانء‏ ص .١760‏ 


(0 )الديوان ص .4١‏ 
(0 0 الديوان. ص 9". 


(1)الديوان» ص .١١١‏ 
(0 )) الديوان. ص .٠١5‏ 
()الديوان.» ص .١77‏ 


.5١ الديوان» ص‎ )١0( 


0 الديوانء ص .7١١‏ 


(6)) الديوان» ص 50. 
)١١(‏ الديوان.» ص97١.‏ 
(07١)الديوان.»‏ ص55. 
(3) الديوان» ص .٠١‏ 
(7١)الديوان.»‏ ص7١٠١.‏ 
( 0 الديوان. ص8/. 
(175) الديوان» ص77١.‏ 
()الديوان. ص9 17. 
(07)) الديوان.» ص٠‏ 6. 
(17) الديوان» ص .4١‏ 
(0) الديوان» ص١١١.‏ 
0 )الديوان ص١7١.‏ 


(1) أحمد عبيدلي: (الخطاب الشعري الصوفي المغربي في القرنين السادس والسابع اللهجريين ‏ دراسة 


/ا ”7 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
موضوعاتية فنية)» بحث مقدم لنيل درجة الماجستير في الأدب المغربي القديم؛ مخطوطة,كلية 
الآداب والعلوم الإنسانية؛ جامعة الحاج لخضره باتنة 475 ١ه‏ 6١٠1م؛‏ ص1041, 

(187) الكلاباذي: (التعرف لمذهب أهل التصوف» مرجع سابق» ص ٠.١11‏ 

(185) امبرتو ايكو: (القارئ في الحكاية): ترجمة: أنطوان أبو زيد. المركز الثقاني العربي الدار البيضاء, 
المغرب 94947١م‏ ص١‏ 7. | 
(184) انظر: ميشال زكريا: (الألسنية علم اللغة الحديث)؛ المئؤسسة الجامعية للدراسات؛ بيروت 

ام ص 180. 

(185) ابن عربي: (الفتوحات المكية...)» مصدر سابق» ج 7» ص؛ .1١‏ 

(187) ابن عربي: (فصوص الحكم)» علق عليه: أبو العلا عفيفيءالناشر دار الكتاب العربيء بيروت؛ 
لبنان (بدون)ء ص 66. 

)١141(‏ انظر:د.محمود خضرة:"دلالة ابن عربي في تفكيره الصوفي على مذهب وحدة الوجود " مجلة: 
التراث العربي اتحاد الكتاب العرب ‏ العدد 59 دمشق اكتوبر 1497م جمادى الآخرة 
4ه ص 8 ومابعدها. 

(184) سبق الحديث عنه وتخريجه في المبحث الرابع. 

(184) ابن عربي: (فصوص الحكم)؛ مصدر سابق» ص 05. 

)١140(‏ د. نصر حامد أبو زيد: (فلسفة التأويل - دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين ابن عربي)؛ 
مرجع سابق» ص 778. 

.158 ابن عربي: (الفتوحات المكية...)» مصدر سابق»)ج١» ص‎ )١191( 

)١197(‏ انظر: د. سعاد الحكيم: (ابن عربي ومولد لغة جديدة)» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 
والتوزيع؛ ط١.ء‏ بيروت: لبنان ١١14ه‏ -19441م؛ ص 15. 

(197) المرجع السابق» ص 01/6 ”7. 

.187 انظر: آمنة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوفي...) مرجع سابق» ص‎ )١95( 

(1946) الديوان» ص9". 

.١١١ص الديوان»‎ )١1945( 

.77” الديوان» ص‎ )١199( 

.164 الديوان» ص5 لاء /اى»‎ )١194( 

(19) الديوان» ص 06. 


را 


الملبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي فارنا تأويليًا 

(١٠3)الديوان»‏ ص5”ء لاا 4١‏ 44. 

66 الديوان» ص588,‎ )١١( 

.١١6ص الديوان»‎ )9١7( 

,7397 17ل‎ 1١6 , الديوان» ص47‎ )٠١*( 

.85 2 الديوان» ص/17”‎ )39١5( 

.١55 الديوان» ص‎ )9١5( 

."57؟٠2 الديوان» ص48‎ )2١5( 

.١77ص الديوان»‎ )٠١0( 

.85 الديوان»ص‎ )25١4( 

.74 الديوان»ص.‎ )5١9( 

.١66 .ص»ناويدلا)3١(‎ 

)5١1١(‏ الديوان»ص65. 

.48.27١ص.ناويدلا‎ ))١١( 

.١717ص الديوان»‎ )5١( 

.8٠ انظر: د.سعاد الحكيم: (ابن عرب ومولد لغة جديدة)» مرجع سابق» ص‎ )١١5( 

.5١ الديوان» ص‎ )7١5( 

0 ا الديوان» ص5"١٠١.‏ 

./87 الديوان» ص‎ )5١10( 

)5١4(‏ الديوان» ص47. 

)5١19(‏ الديوان» ص87. 

.75١7 089 ص‎ »ناويدلا)7١(‎ 

(١؟١5؟)‏ الديوان» ص .١960‏ 

(؟؟١75)‏ الديوان» ص8/". 

.7 ١7ص الديوان»‎ )١١( 

(4؟١؟)‏ الديوان» ص116١.‏ 

(10؟) د.نصر حامد أبو زيد: (إشكالية القراءة وآليات التأويل»» الناشر المركز الثقاني العربييءط /اء اللدار 
البيضاءء المغرب 6 ٠‏ ١ل‏ ص84 480.. 

(77) د. نصر حامد أبو زيد: (النص. السلطة. الحقيقة)» الناشر: المركز الثقاني العربي» ط١ءالدار‏ 
البيضاءء المغرب ١9946‏ م. ص1894١.‏ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 


0 انظر:ناظم عودة خضر:(الأصول المعرفية لنظرية التلقي)» دار الشروق للنشر والتوزيع؛ طاء 
عبانء ١49417‏ ص١‏ 5١.نقلا‏ عن:آمنة بلعلى: (الحركيّة التواصلية في الخطاب الصّوفي...), 


مرجع سابق» ص. 
(51) الديوان» ص,7ا4. 
 0(‏ الديوان» ص 0. 
(0) الديوان.» ص177. 
(11) الديوان» ص”١٠.‏ 
(232) الديوان» ص7١١.‏ 


د.زكي نجيب محمود: "طريقة الرمز عند ابن عربي. 


(375) الديوانء ص .7١5 61١١6.5١‏ 
(7575) الديوانء ص ”87. 

( الديوان.» ص 5 .٠١‏ 

(390*؟) الديوان» ص 5 .٠١‏ 

(778) الديوان» ص .١٠١6‏ 

(719) الديوان» ص 177. 
(280)الديوان.» ص .١67‏ 

.187” الديوان.» ص‎ )١5١( 

.175:60695 الديوان» ص49.»‎ )١17( 
.0” الديوان» ص‎ )١17( 

(7585) الديوان» ص6١١.‏ 

.١660 الديوانءص.‎ )5165( 

.9807١ الديوان.ءص‎ )١1( 

(7510) الديوان» ص .١55‏ 

.87 077 الديوان» ص‎ )١5( 

(759) الديوان» ص ”77. 
(0٠6؟)الديوان»‏ ص5 *./7”7؛ ا 49. 
(١5؟)الديوانء‏ ص5 لاء لال 164. 
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2 مرجع سابق» ص 6 


لبحث الخامس: حبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 


(561) الديوان» ص١١١.‏ 
)١617(‏ الديوان؛ ص60 6. 


(105) د.زكي نجيب محمود: "طريقة الرمز عند ابن عري... "» مرجع سابق» ص 91. 

(160) انظر: آمنة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوفي...) مرجع سابق» ص1 77. 

.)١١:ةيآ_رطاف(:ةروس‎ )١63( 

(619؟) الديوان» ص١٠‏ 

.)73١٠١:ةيآ- سورة:(البقرة‎ )7١6( 

(569؟) الديوان» ص 7". 

(70) سورة:(مريم -آية:17). 

(551) الديوان» ص؟5. 

(؟71) سورة:(الأعراف -آية .)7١‏ 

.0 5 الديوان»ص‎ )١71( 

(4١؟)‏ سورة:(الحديد_آية 7). 

(1165) الديوانء» ص”77١.‏ 

(57) أخرجه الإمام البخاري في صحيحه في كتاب: (الاسعذان) باب: (بدء السلام) عن طريق 
أ ريرق انظرء أبن حجر العسقلائي: (أحند بن علي بن حجر): (فتح الباري بشرح 
صحيح البخاري»» دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع؛ ج .1١‏ القاهرة (بدون)؛ ص ”0 
رقم (/5711). : 

(5700) الديوان» ص 6. 

(714) وهو جزء من حديث رواه أبو هريرة ذه قال فيه: " من عَاتَى لي وَل قدأ حب وبا 
تدب إل عبد بشّية حت إَ ي مضت علي وََايَرالُ بي عرب ل لوال حتى أحبة 

َإذًا سج مُث صفعة اي يسع به وَِصرءُ الذي ير به َه أي يط بجا وَِجل التي 

ني جا تإذ تي لقانت وني لما ا 1/0 


- 
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نَفْس المُؤْمِنِ يَكْرَهُ المْوْتَ وَأَنَا أكْرَهُ مَسَاءَتَهُ ". راجع: : (صحيح البخاري)» مصدر سابق» ج' ” 
غئارة تحرف 1 ). 
(119) الديوان» ص 60. 


0 نوعو بنزء مين حيديث روه أبر عريرةطله كال 19 "نا عند طن عي بي ونا عه دكن قن 


ري و كنيب قث في تفي وإ كزن فى علا ذكزفة في عق ل ينهم وَإذ تب لاي 


531١ 


النص الشعري بوصفه أفقنا تأويليا 


عَرْتُ إِلَيِ وَاعًا وَِنْ َرَت إِلّ ذرَاعًا تََرْتُ إِليْهِ باعَا وَإِنْ ني يَمئِي أبنْهُ مرو ' 


انظر:(صحيح البخاري)» مصدر سابق» ج 77 ص 504 باب قَوْلٍ الله تعَالَ" وَمْجَذَرُكُمْ الله 
عا" 2 
نَفْسَهُ ". 
)117١(‏ الديوان» ص08. 
( انظر: (صحيح الإمام مسلم)؛ مصدر سابق» ج 5» ياب فَضْلِ الْأَدَانِ وَهَرَبٍ اليْطَانٍ عِنْدَ 
(؟) الديوان»ء ص5”. 


(71/5) "ما وسعني سمائي ولا أرضي ولكن وسعني قلب عبدي المؤمن". ذكره في الإحياء بلفظ قال الله 
لم يسعني سمائي ولا أرضي ووسعني قلب عبدي المؤمن اللين الوادع. قال العراقي في تخريجه لم أر 
له أصلاء ووافقه في الدرر تبعًا للزركشيء ثم قال العراقي وني حديث أبي عتبة عند الطبراني بعد 
قوله وآئية ربكم قلوب عباده الصالحين وأحبها إليه ألينها وأرقها انتهى. وقال ابن تيمية هو 
مذكور في الإسرائيليات وليس له إسناد معروف عن النبي صل الله عليه وسلم. وقال في 
المقاصد تبعًا لشيخه في اللآلئ ليس له إسناد معروف عن يِه ومعناه وسع قلبه الإيهان بي ومحبتي 
ومعرفتي.وإلا فمن قال إن الله يحل في قلوب الناس فهو أكفر من النصارى الذين خصوا ذلك 
بالمسيح وحده. وكأنه أشار بها في الإسرائيليات إلى ما أخرجه أحمد في الزهد عن وهب بن منبه 
قال إن الله فقح السماوات لحزقيل حتى نظر إلى العرش فقال حزقيل سبحانك ما أعظمك يا 
رب فقال الله: إن السماوات والأرض ضعفن عن أن يسعنني ووسعني قلب عبدي المؤمن 
الوادع اللين» ونقل عن خط الزركشي. انظر:العجلوني: (كشف الخفاء)» مصدر سابق ج 5) 
ص .١1968‏ 

(075؟) الديوان.ءص185. 

(7177) البيتان للشاعر العباسي أبي العتاهية 7١١ -١170(‏ ه)ء وهما من البحر المتقارب. 

)7١17010(‏ الديوان» ص8". 

(77) البيت لعامر بن الطفيل وهو من البحر الطويل. 

.١١7ص الديوان»‎ )7١179( 

(28) لم أقف علي قائلهماء لكن بعض المصادر نسبتهما خطأ للشاعر:(عبد الرحمن بن محمد بن كمال 
الدين محمد الحسيني) المعروف ب (ابن النقيب) المولود والمتوفى في دمشق: -٠١:/(‏ اماه 
1 اا م إذ إن مولد هذا الشاعر ووفاته كانت بعد وفاة ابن عربي مما ينفي عدم أخ 
الثاني من الأول. 


لذلا 


اللبحث الخامس: محبي الدين ابن عربي قارنا تأويليًا 


.١1760صءناويدلا‎ )581( 

(185) وهو شطر بيت من البحر البسيط للشاعر الأموي: عمر ابن أبي ربيعة (17- 97ه) وتمامه: وَلا 
الفوادً فواًا غير أن عملا انظر: (ديوآن عمر بن أبى ربيعة)» مضدر سابق؛ عن +7؟. 

(187) الديوان» ص؟5. 

(585) البيتان للشاعرة الأموية: ليل العامرية ات 54 ه). وهما من البحر الخفيف. 

(186) الديوان» ص .68١‏ 

(187) أحمد بن إبراهيم بن أبي خالد أبو جعفر ابن الجزار القيرواني المتوقي (759 ه)» طبيب مؤرخ. 
انظر: الزركلي: (الأعلام) مرجع سابق» ج ١‏ ص 85. 

(5800) الديوان» ص8١٠١.‏ 

(58) الديوان» ص8١٠١.‏ 

(584) الديوان» ص44 

(740) الديوان» ص5 5. 

(41) الديوان.» ص50. 

)١97(‏ الديوان» ص56. 

(191) الديوان» ص7١٠١‏ 

(5944؟) الديوان» ص/١٠.‏ 

(745) الديوان» ص67١.‏ 

(5945؟) الديوان» ص67١.‏ 

(7140) انظر:آمنة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوني...)» مرجع سابق»؛ ص 7/87. 


ولا 


الخادمه 


وبعد هذه المغامرة الكبرى التي أخذت علي عاتقها اقتحام أفق تجربة ثرية نقلها لنا- 
ولا يزال-تراث الأدب العري» وهي تجربة التأويل الصوفي للنص الشعري عند الشيخ 
الأكبر مي الدين ابن عربي» تأي إلي خاتمة هذه المغامرة التي احتوت فصوا 
الموضوعية على مقدمة وخمسة مباحث وخاتمة» كابدت خلاها تجربة ذات منحنيات 
صعبة لم آلفها من قبلء» كانت بداياتها عذابًا ومشقة» لكن سرعان ما تبددت 
الصعوبة واستحالت - بعد المعايشة واكتشاف معالم التجربة ‏ عذابًا مستعذبًا ومشقة 
شائقة. 

وحسبي هنا في هذه الخاتمة - أن أشير إل النتائج التي انتهت إليها الدراسة.بشكل 
إجمالي يجنبنا تكرار ما رصدته من معطيات كل مبحث من مباحث الدراسة» ومن أجل 
ذلك سوف أكتفي بذكر النتائج العامة والتي أوجزها في ما يأتي: 

أولا ‏ بدا واضحًا جليًا أن تبرير بروز الظاهرة التأويلية في الفكر العربي هو السياق 
التاريخي العام الذي استدعى مزاحمة العقل للنقل» وكذلك البنية المعرفية للعقل العربي 
التو امتلكت وسائل المحاورة والمجادلة» وغدت بذلك خطابًا تتمظهر فيه أصول 
المعرفة الخاصة بذاك الزمن؛ بل غدت بنية سطحية لبنية عميقة هي المعرفة المتحكمة في 
التمظهر اللفظى والدلالي للخطاب النصي والاقتراب من الهوية الدلالية المفترضة له. 
أما التأويل في الثقافة الغربية فلا يبتعد كثرًا عن معطيات الدلالة التي يمنحها 
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النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 
المصطلح العربي والذي تعني فن تأويل وتفسير النصوص بتبيان بنيتها الداخلية 
والوصفية ووظيفتها المعيارية والمعرفية» والبحث عن الحقائق المضمرة داخل 
النصوص. 
ثانيًا ‏ متانة العلاقة بين التجربة التأويلية والنص الشعري الصوفيء إذ يرى المتصوفة 
أخهم خارج طبقات الفكر الإسلامي بشأن التأويل الفكري؛ لأخهم ينأون بأنفسهم عن 
العقل والنقل معّاء ويعتمدون في حلتهم المعرفية على البصيرة لا على الفهم» منطلقين في 
ذلك من أهمية الإنسان الكامل في الوجود. بوصفه خليفة الله وموضع نظر الحق. من 
أجل ذلك كان لجوء المنصوف إلي مكابدة النفسء وتصفية الباطن بها يشرق على قلب 
الصوفي؛ الذي يؤول الأشياء في إدراكها تأويلًا ذوقيًا قاصدًا بذلك تصفية النفس 
وتحصيل المعرفة المؤدية إلى الذات الإلهية. ْ 
ثالكًا - استطاعت النظرية التأويلية الصوفية أن تكوّن لنفسها رصيدًا معرفيًا أهلها 
سلقًا لأن تقتحم عالم النص من الجانب الباطني» قاصدة في سيرها هذا أن تتعامل مع 
النصوص معاملة تختلف عن سابقها من النظريات الأخرى. لكن للأسف جاءت 
معاملة غير منصفة»م تعط للطرف الآخر المتلقي أي قدر من الاهتمام والعناية؛ سواء 
تعلق الأمر بالجانب الوجودي كوجود مستقل بذاته» أم الجانب المعرفي» اللهم إلاإذا 
كان هذا الآخر ‏ المتلقي ينتتمي إلى هذا الرصيد الصوني؛ فإنه يحصل ذلكم التلافي 
والانسجام بين الباث والمتلقي معًا. 
رايمًا - يعد ابن عربي ذروة سامقة في تاريخ التراث الصوفي العري» فهو دون شك 
أحد أئمة التصوف إن لم يكن أهمهم علي الإطلاق - الذين أسسوا لتجربة التأويل 
الشارح للنص الشعري الصوفي الذي يستعصى علي الفهم الظاهرء والذي وجدنا 
ملداهاا ماثلا في .ديو انه: (ترجمان الأشواق) الذي أصبح بعد شرحه: (ذخائر الأعلاق 
شرح ترجمان الأشواق). 
تحامًا - إن التأويل عند ابن عربي ليس مجرد وسيلة في مواجهة النص بسبب من 


575 


الخائة 


الشعوري المعقد الغامض الذي يستعصي استيعابه علي المتلقي» بل هو منهج فلسفي 
كامل ينتظم الوجود والنص معا.. 

وأخيرا أدعو الله تعالي أن تكون هذه الرؤية الاجتهادية قد اقتربت ‏ بقدر ما من 
مقاصدهاء واستطاعت أن توضح أو تضيف أو تصحح شيئًا في طرحهاء أو أن تثير 
تساو لا أو قضية تثري هذا الموضوع المتناول ‏ إن شاء الله تعالي - إنه نعم المولي ونعم 
الوكيل. 


علد عاد عاد 
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المصادر والمراجع 


شتا سا 


أولاً. القرآن الكريم. جل من أنزله. 
ثانيا:المصادر والمراجع العربية: 
- آمئة بلعلى: (الحركية التواصلية في الخطاب الصوني ‏ من القرن الثالث إلى القرن 
السابع ا هجريّين)» منشورات اتحاد الكتاب العرب؛ دمشق ١١٠٠م.‏ 
- ابن الأثير: (ضياء الدين محمد بن نصر الله بن محمد): (المثل السائر)» تحقيق: محيى 
الدين عبد الحميد, المكتبة العصريةءج ”؛ القاهرة 51١١‏ ١ه-0٠194م.‏ 
الأزهري: (أبو منصور محمد بن أحمد بن الأزهر ال هروي): (تبذيب اللغة)»دار 
الكاتب العربي» جب »١6‏ القاهرة 195717 م. 
- ابن حزم:(علي بن أحمد بن سعيد): (رسائل ابن حزم الأندلبي)» تحقيق: إحسان 
عباسء المؤسسة العربية للدراسات والنشر» ج 4» بيروت 19/17 م. 
- ابن رشيق القيرواني: (أبو على الحسن ابن رشيق): (العمدة في محاسن الشعر وآدابه)؛ 
تحقيق: الدكتور محمد محي الدين عبد الحميد؛ دار الجيل» جه ط١ء‏ بيروت لبئان 
١ه-1981م.‏ 
- ابن سبعين:(رسائتل ابن سبعين)» تحقيق: عبد ال رحمن بدوي: الدار المصزية» (بدون). 
- ابن سلام الجمحي: (أبو عبد الله محمد بن سلام بن سالم):(طبقات فحول الشعراء)» 
قرأه وشرحه: محمود محمد شاكرء دار المدني» المؤسسة السعودية بمصرءج 2١‏ 
القاهرة» (بدون). 


- ابن عربي: (محيى الدين بن محمد بن علي الحاتمي): (فصوص الحكم)؛ علق عليه: أبو 
العلا عفيفى؛ الناشر دار الكتاب العربي» ط ”» بيروت» لبنان (بدون). 

- (الفتوحات المكية فى معرفة الأسرار المالكية والملكية):دار إحياء التراث العربيءط١,‏ 
برريعه لناة ادر 

- (ديوان ترجمان الأشواق)»؛ اعتنى به عبد الرحمن المصطاويء دار المعرفة» ط1, 
بيروت»ء لبنان سئة 5176 ١ه‏ -6١٠5م.‏ 

(اصطلاحات الصوفية) » نسخة مصورة عن طبعة جمعية دائرة المعارف العثانية 
حيدر أباد. الدكن /95١م.‏ 

- (مقدمة التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية)» تحقيق» حسن عاصي؛ 
مؤسّسة بحيون للنشرء والتوزيع ط١»‏ بيروت19917م. 

(الجكم الإلهية)؛ دار الإرشاد ط »١‏ حممص» سوريا 1917/9 م. 

- (رسائل ابن عرب - الفناء في المشاهدة)» دار إحياء التراث العربي» ج »١‏ بيروت؛ 
11 

ابن عطاء الله السكندري:(لطائف المنن)» دار الكتب العلمية» بيروتء (بدون). 

ابن العماد الحنبلي: (أبى الفلاح عبد الحي): (شذرات الذهب في أخبار من ذهب)؛ 
دار إحياء التراث العربي» مجلد”. ج ش. بيروتء (بدون). 

- ابن منظور:(محمد بن مكرم بن منظور الأفريقي المصري): (لسان العرب)» دار 
صادرء ط١ء‏ ج١١ء‏ بيروت 1955 م. 

أبو حامد الغزالي: (محمد بن أحمد): (مشكاة الأنوار)» تحقيق د. أبو العلا عفيفي. 
الدار القومية» القاهرة ١975‏ م. 

(إحياء علوم الدين)؛ دار الكتب العلمية» مجحلد ؟. بيروت. لبئان. (بدون). 

أحمد عبيدلي: (الخطاب الشعري الصوني المغربي في القرنين السادس والسابع الهجريين 
- دراسة موضوعاتية فنية)» رسالة: تخصص - ماجستير مخطوطةهكلية الآداب 
والعلوم الإنسانية» جامعة الحاج لخضرء باتنة» الجزائر 6 7٠١‏ 8١٠1ام.‏ 
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المصادر والمراجع 
- أدونيس: (علٍ أحمد سعيد): (الثابت والمتحول_تأصيل الأصول». دار العودة. ط ”» 
(مقدمة للشعر العربي)؛ دار العودة بيروت» طع. 41و ام. 
(الصوفية والسريالية)؛ دار الساقي» طبعة ١ءبيروت»‏ لبنان19951م. 
2 البغدادي: (عبد القادر بن عمر): (خزانة الأدب ولب لباب لسان العرب)؛ تحقيق 
وشرح: عبد السلام محمد هارون. مكتبة الخانجى». ج ”7 ط5., القاهرة ١5١5‏ ه 
-/1991١م.‏ 
- الترمذي: (الحافظ أبو عيسي بن سورة):(الشمائل المحمدية)» تحقيق: أبو الفوارس 
أحمد المزيدي, الناشر المكتبة التوفيقية:؛ ج ,.١‏ القاهرة (بدون). 


جابر عصفور: (قراءة جديدة لتراثنا النقدي). النادي الأدبي الثقافي طكء جذة 
المملكة العربية السعودية٠99١م.‏ 

(الصورة الفنية في التراث النقدي والبلاغي عند العرب).الناشر المركز الثقافي العربي؛ 
ط ”, الدار البيضاءء المغرب997١ام.‏ 

الجحاحظ: (أبو عثمان عمرو بن بحر):(البيان والتبيين)؛ تحقيق:عبد السلام محمد 
هارون» مطبعة المدني» ج١»‏ ط 5.» القاهرة 15٠5‏ ١ه‏ 

(الحيوان)» تحميق: عبد السلام محمد هارونء» مكتبة مصطفى البابى الحلبي؛ 0 
القاهرة» (بدون). 1986١م.‏ 

حسن حنمي: (حكمة الفينومونولوجيا)» إشراف إبراهيم مدكور» الحيئة المصرية 
للكتاس» القاهرة ١91/5‏ م. 

حسن الشرقاوي: (معجم ألفاظ الصوفية)» طبعة مؤسسة المختاره ط١.ءالقاهرة‏ 
/41ة ام. 

0 .ا لام» 5 7 - ك0 ا ناه)» 00 ارت 

حجسسر" مصطمٍ سحلول: (نظريات القراءة والتاويل الأدبي وقضاد ( منسورات 

اتحاد الكتاب العرب» دمشق ١٠١1م.‏ 


النص الشعري بوصفه أفق) تأويليا 

- الحلاج: (الحسين بن منصور): (نور الهداية والعرفان)؛ تحقيق: محمد أسعد, المطبعة 
العلمية بمصرء (بدون). 

(الطواسين). تحقيق: ماسينيون؛ مطبعة الأأوفست,. بغداد.(بدون). 

- (ديوان حسان ابن ثابت)» شدرج يوسف عيدء. دار الجبل» بيروت 75١1١اه_‏ 
5امم. 

- رضا كحالة: (معجم المؤلفين)؛ دار إحياء التراث العربي للطباعة والنشر والتوزيع. 
ج .١١‏ بيروت,. (بدون). 

- الزبيدي: (محمد بن محمد بن عبد الرزّاق الحسينيء أبو الفيض): (تاج العروس من 
جواهر القاموس»). دار الفكر للطباعة والتوزيع» ج22 القاهرة (بدون). 

- الزركلى:(خير الدين): (الأعلام)؛ دار العلم للملايين ط 4» بيروت ٠1994م.‏ 

- سامي خشبة: (مصطلحات الفكر الحديث»» الهيئة المصرية العامة للكتاب» ج 7" 
طاء القاهر “١١٠م.‏ 

- سعاد الحكيم: (ابن عربي ومولد لغة جديدة)» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر 
والتوزيع ط١.ء‏ بيروت. لبنان 51١‏ 1ه -1991م. 

الشعراني: (عبد الوهاب بن أحمد بن على): (اليواقيت والجواهر في بيان عقائد 
الأكابر)؛ مصطفى البابى الحلبي» القاهرة ١909‏ م. 

الطاهر أحمد مكي: (دراسات أندلسية في الأدب والتاريخ والفلسفة) :دار المعارف» ط 
١‏ القاهرة٠9/8١ام.‏ 

- الطوسي: (أبو نصر عبد الله بن علي): (اللمع)» تحقيق: د. عبد الحليم محمود و: طه 
عبد الباقي سرورء دار الكتب الحديثة بمصر ومكتبة المثني ببغداد ١١/٠‏ ها 
15امم. 

القشيري: (أبو القاسم عبد الكريم بن هوازن):«الرسالة القشيرية في علم 
التصوف».تحقيق ودراسة: هاني الحاج» المكتبة التوفيقية» القاهرة (بدون). 

عبد الإله نبهان و:د.عبد اللطيف الراوي: (تراث الحلاج: أخباره. ديوانه. 
طواسينه)؛ دار الذاكرة» ١‏ حممص 997١م.‏ 


فيا 


المصادر والمراجع 


عبد الحكيم حسان: (التصوف في الشعر العربي ‏ نشأته وتطوره حتى آخر القرن 
الثالث ال هجري)» مكتبة الآداب» القاهرة (بدون). 
عبد الرحمن محمد القعود: (الإبهام في شعر الحداثة العوامل و المظاهر وآليات 
التأويل)؛ المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب. سلسلة: عالم المعرفة» عدد 
49, الكويت مارس ”7١٠1م.‏ 
عبد المنعم ا حفني: (معجم المصطلحات الصوفية)» طبعة دار المسيرة» بيروت 
٠ه-198م,‏ 
- عبد الحادي عبد ال رحمن: (سلطة النص - قراءات في توظيف النص الديني)» سينا 
للنشرء مؤسسة الانتشار العري» ط١»ء‏ بيروت /99ام 
على حسن عبد القادر: (عمر بن الفارض». الطيئة المصرية العامة للكتاب» سلسلة 
أعلام الفكر الإنساني» القاهرة ١5/5‏ م. 
السايمي؛ (الطبقات الصوفية)» تحقيق: د. أحمد الشرياصي» طبعة كتاب الشعب» ط؟) 
القاهرة 51١9‏ ١ه-1998١م.‏ 
الكاشاني:(كمال الدين عبد الرزاق): (اصطلاحات الصوفية)» ضبط وتعليق: موفق 
فوزي الجبر دار الحكمة» دمشق» الطبعة الأولى 996١م.‏ 
- كريم الوائلي:(الخطاب النقدي عند المعتزلة:قراءة في معضلة المقياس النقدي»» دار 
مصر العربية» القاهرة /991١م.‏ 
الكلاباذي:(أبو بكر محمد بن اسحق البخاري): (التعرف لمذهب أهل التصوف»» 
ط ؟. مكتبة الخانجىء القاهرة 16١5١ه‏ 


تصحيح واهتام:أرثئرجون أر برى؛ 
164امم. 
قموغة من المؤلفين المستشرقين: (دائرة المعارف الإسلامية)» إعداد وتحرير: إبراهيم 
زكي خور 
القاهرة» (بدون). 
المؤلفين: (الكتاب التذكاري: (محبي الدين ابن عرب في الذكرى المثوية 


شيدء أحمد الشنتناوي» د.عبد الحميد يونسء دار الشعبء مجلد 1) 


- مجموعة من 


ما 


النص الشعري بوصفه أفق تأويليا 
لميلاده 1740-1175م)» الناشر دار الكتاب العربي للطباعة والنشر» القاهرة 
86ه-1911م. 
- محمد بنعمارة: (الأثر الصوني في الشعر العربي المعاصر)» شركة النشر و التوزيع» 
المدارس ط١كء‏ الدار البيضاء ١١٠7م.‏ 
محمد عمارة: (معركة المصطلحات بين الغرب والإسلام)» نمهضة مصر للطباعة 
والتوزيع» ط؟» القاهرة 5 ١٠7م.‏ 
محمد المبارك: (استقبال النص عند العرب»» المؤسسة العربية للدراسات والنشر 
بيروت 8469امم. 
محمد محمود عبد الحميد أبو قحف:(التصوف الإسلامي خصائصه ومذاهبه)» دار 
الحضارة للطباعة والنشرء ط؟» القاهرة ١٠١٠1م.‏ 
محمد مفتاح: (مجهول البيان)» دار توبقال» المغرب ٠115م.‏ 
- محمود قاسم: (محيى الدين ابن عربي ولبنتز)» مكتبة القاهرة الحديثة» ط١»‏ القاهرة 
17ام. 
مصطفى ناصف: (محاورات مع النثر العربي)؛ سلسلة عالم المعرفة» عدد )1١14‏ 
الكويت شباط/991١م.‏ 
المقري التلمساني: (أحمد بن محمد بن أحمد بن يحبى بن عبد الرحمن): (فتح الطيب من 
غصن الأندلس الرطيب)» تحقيق: إحسان عباس» دار صادر» ج 7»ط 2١‏ بيروت؛ 


لبنان ١9917‏ م. 

منصف عبد الحق: (الكتابة والتجربة الصوفية - نموذج محي الدين بن عري)؛ 
منشورات عكاظه الرباط؛ //9١م.‏ 

ميشال زكريا: (الألسنية علم اللغة الحديث)» المؤسسة الجامعية للدراساتءبيروت 
1و ام. 

ناجى حسين جودة:(المعرفة الصوفية ‏ دراسة فلسفية في مشكلات المعرفة)» بيروت*٠‏ 


دار الخيل 21/1 3اهد135م. 


نري 


المصادر والمراجع 


ناظم عودة خضر:(الأصول المعرفية لنظرية التلقي»» دار الشروق للنشر والتوزيع؛ ط 


١ءعمان» .١991/‏ 
- نبيل راغب: (موسوعة النظريات الأدبية)»الشركة المصرية العالمية للنشر لو نجمان» 
القاهرة ٠ ٠‏ آم. 


- نصر حامد أبو زيد: (فلسفة التأويل ‏ دراسة في تأويل القرآن عند محيى الدين ابن 
عربي»)» دار التنوير للطباعة والنشرء ط »١‏ بيروتء لبنان 15/7 م. 
- (إشكالية القراءة وآليات التأويل)» الناشر المركز الثقافي العربي»ءط ء الدار البيضاء» 


المغرب 6 'م. 
- (النص. السلطة. الحقيقة)» الناشر: المركز الثقافي العربي» ط١ءالدار‏ البيضاء» المغرب 
١6‏ م. 


- القَري: (المواقف والمخاطبات»» تقديم وتعليق د. عبد القادر مخمود» تحقيق: آرثر 
آربريء الهيئة المصرية العامة للكتابء القاهرة ١9/26‏ م. 
- المرزباني: (أبو عبد الله محمد بن عمران):«(الموشح في مآخذ العلماء علي الشعراء)» 
المطبعة السلفية ومكتبتها بمصر (بدون). 
النيسابوري: (أبو القاسم الحسن بن محمد بن حبيب): (عقلاء المجانين)» تحقيق: 
محمد السعيد زغلول» نشر دار الكتب العلمية»ط 27 بيروت 7١٠٠م‏ 
- اليوسفى: (أبو على الحسن بن مسعود بن محمد): (المحاضرات في اللغة والأدب)» 
أعدها للطبع محمد حاجي مطبوعات دار المغرب للتأليف والترجمة والنشر» الرباط 
5ه-1لا9ام. 
ثالقًا. المراجع المترجمة : 
- امبرتوايكو: (القارئ في الحكاية)» ترجمة: أنطوان أبو زيد» المركز الثقاني العربيءا لدار 
البيضاءء؛ المغرب 194957١م.‏ 
- بيار ريمال:(الميثولوجيا اليونانية)»ترجمة: هئري زغيب» منشورات عويدات» باريس» 
15ام. 


ه؟؟ 


النص الشعري بوصفه أفقا تأويليا 

- تبري إيجلتون: (دراسات نقدية عالمية)» ترجمة: ثائر ديب» منشورات وزارة الثقافة, 
دمسق» 065امم, 

لائجلوا وسيئوبوس: (المدخل إلى الدراسات التاريخية)» ترجمة: عبد الرحمن بدوي, 
وكالة المطبوعات الكويتية» ط؛» الكويت بدون. 

- وليم راي: (الوعي الأدبي من الظاهراتية إلى التفكيكية)» ترجمة: يوئيل يوسف عزيز» 
دار المأمون للترجمة والنشرء ط١ء‏ دار الحرية» بغداد» (بدون). 


رابعا. الدوريات: 

- أبو العلا عفيفي: " فهرست مؤلفات ابن عري ": مجلة كلية الآداب» جامعة 
الإسكندرية المجلد 4» ١9166‏ م. 

أحمد فؤاد الأهوانى: " ما يقال عن الإسلام"؛ مجلة الأزهر» مارسء القاهرة /45١م.‏ 

أحد ابد" التأويل والظاهرة الاجتاعية ", جحلة: التسامحءوزارة الأوقاف والشوؤون 
الدينية» سلطنة عمان» عدد »١١‏ سلطنة عمان صيف 57 1١‏ ه09 ١١5م.‏ 

حسن حنفي: "قراءة النص ". مجلّة ألفء الدار البييضاء ط 235 11615 م. 

حسين جمعة "جالية التصوف - مفهومًا ولغ" جلة الموقف الأدبي» اتحاد الكتاب 
العربء العدد 755 دمشق آب ٠٠١١‏ 7م. 

خالد بلقاسم: " مدخل إلى العلاقة بين الشعر و التصوف"» محلة البيتء الحيئة العامة 
للصحافة» عدد ١»خريفء‏ الجاهيرية الليبية ٠٠٠5م.‏ 

عسات 7 ممكنات النض ومحدودية النموذج النظري". مجلة فكر ونقد؛ عدد 
4 أبريلء السنة 5 ١١٠7م‏ 

سميرة سلامى: " إرهاصات نظرية التلقي في أدب الحاحظ ". مجلة: التراث العربي» 
اتحاد الكتاب العربء العدد 2٠١7‏ دمشق ربيع الآخر ١47‏ ه نيسان 7٠١1‏ م. 

_ عاطفعؤذة تفترد " تراث الأدب الصوفي "» مجلة فصولء ايئة المصرية العامة 
للكتاب» العدد١»‏ القاهرة اكتوير ٠19/5ام.‏ 


52535 


المصادر والمراجع 


- فولفغانغ إنزرة " التفاعل بين النص والقارئ", ترحمة الجلالي الكدية» مجلة:دراسات 
سيميائية أدبية لسانية» العدد لاء فاس المغرب ١999‏ م. 
محمد خرماش: ١‏ النص الأدبي وإشكالية القراءة والتأويل "2 مجحلة فكر ونقد» عدد 
/11» الرباط اكتو بره ٠٠م‏ 
محمد خطاب: "اللغة في العرفان الصوفي "2 مجلة: حوليات التراث» منشورات جامعة 
مستغانم» عدد 5» الجزائر " ١٠٠7م.‏ 
- محمد شوقي الزين: "الفينومينولوجيا وفن التأويل". مجلة:فكر و نقده عدد"١»‏ 
المغرب19494م. ' 
د.حمود خضرة:"دلالة ابن عربي في تفكيره الصوني على مذهب وحدة الوجود 0 
مجلة: التراث ا اناه اكاب العرسة العدد 54 فمشق ساد الأخصرة 
١هاأكتوبر‏ /1991م. 
- نصيرة صوالح: " الصوفية من خطاب الفتنة إلى فتنة الخطاب ". مجلة: حوليات 
التراث» منشورات جامعة مستغانم؛ عدد ؟. الجزائر ؛ ١١‏ 7م. 
نور الدين دحماني: "الصورة الفنية في الخطاب الشعري الصوفي " مجلة: حوليات 
التراث. ع 7» منشورات جامعة مستغانم» الجزائر؟ ١٠7م.‏ 


لد نط فنا 
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الملبحث الأول 
القراءة التأويلية:رؤية في مقاربة المفاهيم 

أولًا- المصطلح في الفكر العرربي. ويشمل: 
المصطلح: مقاربة لغوية. 
المصطلح: مقاربة معرفية. 
ثانياالمصطلح في الفكر الغربي. 

المبحث الثاني 

القراءة التأويلية: أهميتها. أنواعها. خصائصها. 

أولا أهمية القراءة التأويلية: 
ثانيًا ‏ سلطة القراءة وسلطة النص. 
ثالنًا مستوياك قراءة النص. 
رابعًا-عيوب القراءة التأويلية للنص. 

المبحث الثالث 


القراءة التأويلية والخطاب الصوفي: الإشكالية والمنهج. 


أولا ‏ الخطاب الصوفي واحتجاب المعنى. 


ادا 


)8١-١( 
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الئص السعري بوصفه أفقا تأوبليا 


انا التأويل الصوي؛ الإشكالية والمنهج. 5 
ثالنا - التأويل التصوفي والخطاب الشعري, / 
اللبحث الرابع 
محبى الدين ابن عرب وديوان ترجمان الأشواق. كلام 

أولًا - حبى الدين ابن عربي: ملامح من سيرته. ١‏ 
مولده وعصره. ٠)‏ 
ثقافته وفكره الصوقي. ١١١‏ 
أثره في الفكر الإنساني. 

ثانيا ديوان: تر حمان الأشواق. 0 
تأليف الديوان. ١)‏ 
الغزل بديلًا موضوعيًا. ف 
الوعي المنهجي في الديوان. )1 

الملبحث الخامس 
محبى الدين ابن عرب قار تأويليًا. "01 

أولا التأويل وتحولات المعنى عند ابن عربي. يل 
ثانيًا- التأويل وآليات تلقى النص عند ابن عربي. حل 
الجانب الدلالي. 56 
الجانب النفسي. 1١7/5‏ 
ثالنًا التأويل ومظاهر الأداء الأسلوبي عند ابن عربي. ل 
خصوصية اللغة. ل 
انفتاح المعني وتكوين أفق تلقى جديد. 10 
التداعي بين الدال والمدلول. أل 


عرض 


المحتوبات 


التفاعل النصى. ١6‏ 
الخاتمة. 510 
المصادر والمراجع. 1 
محتوي الكتاب. حفن 
هلف 
0 


كرما 


